الفكر المادي المعاصر في البلاد 
العربية وموقف الفكر الإسلامي منه 


لنيل درجة الدكتوراه في الثقافة الإسلامية 
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بسم الله الرحمن الرحيم 
المقده. فة 


إن الحمد لله » نحمده ونستعينه ونستهدیه › ونعوذ بالله من شرور أنفسنا 
ومن سيئات أعمالنا » من یهده الله فلا مضل له › ومن يضلل فلا هادي له. و أشهد 
أن لا إله إلا الله وحده لا شريك له › وأشهد أن محمداً عبده ورسوله » صلى الله 
عليه وعلی آله وصحبه وسلم.. 


أمابعد. 

فبفضل من الله تعالى وتوفيقه » كنت حريصا - وأنا بصدد البحث عن 
موضوع لتسجيل رسالة ( الدكتور اه) فى قسم الثقافة الإسلامية بكلية الشريعة › 
في جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية - على أن يكون بحثي مستهدفا 
الإسهام في علاج قضية بارزة من بعض قضايا مجتمعات المسلمين المعاصرة ء 
ومن هنا وفي ضوء تلك الغاية » فقد توجه الاختيار إلى أن يكون البحث في 
موضوع » شغل بال الأمة العربية وعقلها طو ال حقبة زمنية تكاد تقترب من قرن من 
الزمان » ذهبت فيه معظم البلاد العربية ما بين فثات وجماعات وهيئات و أحزاب 
مذاهب شتى » تتجاذب بالحوار الساخن حينا » والقتال الضاري حينا آخر › ما 
بين معتنق له معتقد به > أو رافض مقاوم له ساخط عليه. هذا الموضوع هو: 
(الفكر المادي التعامر في البلاد العربية وموقف الفكر الإسلامي منه). 


وشاء الله تعالى أن تستغرق دراسة اختيار هذا الموضوع » و التخطيط له 
ومرثيات مجلس قسم الثقافة الإسلامية ومجلس كلية الشريعة بالجامعة الموقرة 
حول مخططه وقضاياه وقتا ليس يسيرا » استهدفت الإلمام بما له علاقة بالموضوع » 
سواء في ذلك ما كان منه تاريخياً > أم فلسفيا » أم اقتصاديا واجتماعيا » أم 


فکریاً عقدیاً. وکان من البداهة 0 أن یصدر البحث وفق الخطة » وقي ضوء 
مقوماتها و أصولها وفروعها › عن رؤية إسلامية مرتكزة على الكتاب السنة. 


١‏ - خطة البحث: 
جاء هذا البحث وفق ما وجهت إليه الخطة العلمية له فى ثلاثة أبواب »> 


- الباب الأول: الباب التمهيدي: 
ويتضمن مدخلا وثلاثة فصول › وفق ما يأتي: 
- المدخل: في أثر النهضة الأوروبية في اتجاهات الفكر المادي في الغرب. 
- الفصل الاول: الفكر المادي في مقولات الماركسية » وهو في مبحثين: 
المبحث الأول: ماركس ونظرية المادية في العصر و الاقتصاد. 
المبحث الثاني: فلسفة التاريخ في المادية التاريخية. 


- الفصل الثاني: الفكر المادي في مقولاته العلمانية والتطورية. وهو في مبحثين: 
المبحث الأول: الفكر المادي في مقولاته العلمانية. 
المبحث الثانى: الفكر المادي في مقولات مذهب التطور. 


- الفصل الثالث: الفكر المادي في المذهبين: الوضعي والذرائعي 
( البراجماتي). وهو في مبحثين: 
المبحث الأول: الفكر المادي في المذهب الوضعي. 
المبحث الثانى: الفكر المادي في المذهب الذرائعي (البر اجماتي). 


(ب) 


- الباب الثاني: في الفكر المادي المعاصر في البلاد العربية. وجاء في 
أربعة فصول: 


- الفصل الأول: في نشأة الفكر المادي المعاصر في البلاد العربية. وفيه: 
مدخل وثلاثة مباحث › وفق الآتى: 
المدخل: في الاحتكاك الا الغربي الحديث. 
المبحث الأول: ظهور الفكر المادي المعاصر والتوجيه لمناهجه في البلاد 
اترا و ية من اف ۰ 
أولاً - عو امل ظهور الفكر الماري المعاصر. 
ثانيا - التوجيه لمناهج الفكر المادي المعاصر. 
المبحث الثانى: دعوى جذور الفكر المادي في تر اث المسلمين. 
المبحث الثالث: الاقليات الدينية و أثرها في تسرب الفكر المادي المعاصر. 


- الفصل الثاني: في انتشار الفكر المادي المعاصر وتطوره. وهو في ثلاثة 
مباحث: 
المبحث الأول: أثر الاستعمار في انتشار الفكر المادي المعاصر وتطوره › 
وتم بحثه من جانبین: 
أولهما: الاستعمار وتركيز الاهد اف في لبنان. 
ثانيهما: ألوان من الفكر الو افد و أساليبه ونماذجه. 
المبحث الثانى: أثر مؤسسات التعليم والقيادات الفكرية في انتشار 
الفكر المادي المعاصر وتطوره » وتم بحثه من جانبين: 
أولهما: أثر المؤسسات التعليمية. 
ثانيهما: أثر القياد ات الفكرية. 
المبحث الثالث: أثر الأحزاب والتنظيمات في انتشار الفكر المادي 
المعاصر وتطوره. 


وتضمن هذا المبحث مدخلا وثلاثة موضوعات على النحو الآتي: 
المدخل: في الوضع الحزبي في البلاد العربية. 

اما الموضوعات فهي: 

أولك - الحزبان الشيوعيان: السوري و المصري. 

ثانياً - القوميون العرب. 

ثالثا - الاتحاد الاشتر اكي في مصر. 


الفصل الثالث: في مجالات الفكر المادي المعاصر في البلاد العربية وآثاره. 
وهو في مبحثين: 

المبحث_الأول: مجالات الفكر المادي المعاصر في العقيدة والتعليم 
و الاجتماع. 

المبحث الثاني: آثار الفكر المادي المعاصر في مجالات العقيدة والتعطيم 
و الاجتماع. 


الفصل الرابع: في أزمة الفكر الماركسي وتهافت مقولاته ؛ وهو في مبحثين: 
المبحث الأول: أزمة الفكر الماركسى فى أسسه الفلسفية. 
المبحث الثانى: تهافت مقولات الفكر الماركسي. 


الباب الثالث: في موقف الفكر الإسلامي من الفكر المادي المعاصر في 
البلاد العربية. وجاء في مدخل و أربعة فصول: 

المدخل: في الفكر الإسلامي. وهو في مبحثين: 

المبحث الأول: مقومات الفكر الإسلامي وخصائصه. 

المبحث الثاني: مصادر الفكر الإسلامي. 


الفصل الأول: في الفكر الإسلامي في مجالي العقيدة والسلوك. وهو في 
مبحثین: 
المبحث الأول: مجال العقيدة: 
وفيه الموضوعات الآتية: 
(1) الإيمان بالنبوة و الوحي. 
(۲) الإيمان باليوم الآخر. 
(۳) الإيمان بالقضاء والقدر. 
المبحث الثانى: مجال السلوك: 
وفيه الموضوعان الآتيان: 
)١(‏ أثر الإيمان بالغيب في سلوك الفرد و المجتمع. 
(۲) الدين وإثراء السلوك الإنساني. 


الفصل الثاني: في الفكر الإسلامي في مجالي: التأصيل ومو اجهة التحدي. 
وهو في مبحثين: 
المبحث الأول: مجال التأصيل: وفيه الموضوعان الآتيان: 
(۱) التراث ورجاله. 
(۲) مؤسسات التعليم و الدعوة. 
المبحث الثاني: مجال مو اجهة التحدي. وفيه أربعة موضوعات: 
)١(‏ في التحديات وبعض رجال المواجهة: 
أو - في التحديات. 
ثانيا - بعض رجال المواجهة. 
وجری التعریف بکڻٌ من: 
1 - إمام الدعوة الشيغ محمد بن عبد الوهاب. 
ب - جمال الدين الأفغاني. 
ج - الشيخ محمد عبده. 


= الشيخ محمد رشيد رضاء 
ه - مالك بن نبي. 


و - عباس محمود العقاں. 


(۲) مو اجهة الفكر الإسلامي للفكر المادي › وفيه الموضوعات الآتية: 
أ - رد الفعل الإسلامى ضد الفكر الوافد. 
ب - الفكر المادي قي ميز ا النقد العلمي. 
ج - فلسفة النقيض في الفكر المادي وحكم الإسلام فيها. 
د - فساد الفكر المادي في ميزان الفكر الإسلامي. 


(۳) العقائد القومية فى ميزان الاإسلام. 
)٤(‏ العلمانية فى البلاد العربية. 


الفصل الثالث: في الفكر الإسلامي في المجالين الاجتماعي والإصلاحي. 
وهو في مبحثين: 

المبحث الأول: المجال الاجتماعي > وفيه: مدخل وموضوعان على النحو 
الآتي: 

المدخل: في عو امل التكوين الاجتماعي المعاصر: 

)١(‏ الإمكانات الاجتماعية و الفكر الإسلامي في ظلها. 

(۲) الحركات الاجتماعية السياسية. 

وجرى في هذا الموضوع التعريف ببعض هذه الحركات وآثارها بعد التوطئة 
لذلك بمدخل وثيق الصلة بالموضوع » وذلك وفق الآتي: 

مدخل: فى الفقه السياسي المعاصر في ضوء النظام الإسلامي. 

أما التعريف ببعض الحركات فكان كالتالي: 

أ - الحركة السنوسية. 


(ح) 


ب - الحركة المهدية. 

ج - أثر الحركتين السنوسية والمهدية في مقاومة الفكر المادي. 

د - الحركة الإسلامية في المغرب العربي › و أثرها في مقاومة الفكر 
المادي. 


المبحث الثانى: المجال الإصلاحى › وفيه بعد مدخل وثيق الصلة بقيادات 
الإصلاح موضوعان رئيسان تتفرع منهما موضوعات عدة » وفق ما يأتي: 
المدخل: فى انتماء القياد ات الإصلاحية إسلامياً: 
)١(‏ المجال الإصلاحي في نطاق الأفرأد. وتم في هذا المجال بحث الجانب 
أ - الأفغانى ومحمد عبده. 
ب - محمد رشید رضا و آثره فی المجال الإصلاحى. 
ج - عبد الحميد بن باديس و أثره في الحركة الإسلامية الجزائرية. 


(۲) المجال الإصلاحي في نطاق الجماعات والتيار ات: 
أول - الجماعات الإسلامية: 
أ - جماعة أنصار السنة. 
ب - جماعة التبليغ. 
ج - الإخوان المسلمون. 
ثانيا - تيارات الصحوة الإسلامية. وتم بحث هذا الموضوع من جانبين 
أساسين هما: 
¡ - أثر الدعاة والمفكرين المسلمين في نشأة تيارات الصحوة 
الإسلامية. وقد جرى بحث ذلك من خلال الآتي: 
١‏ - شخصية حسن البنا الفكرية. 
۲ - الجانب الفكري عند عبد القادر عودة. 


(غ) 


۳ - الجانب الفكري عند سيد قطب. 
مار ار كالبو ااا وه 
وقد جرى بحث ذلك وفق الآتي: 
١‏ - مسار تيار ات الصحوة الإسلامية ومر احله. 
۲ - فكر تيارات الصحوة الإسلامية وتوجهاته › وفيه الموضوعات 
الآتية: 
أ - الجانب الفكري والعقدي عند جماعة الجهاد. 
ب - الصحوة الإسلامية ومجابهة الفكر المادي. 
ج - حول مقولات الصحوة ومظاهرها. 


- الفصل الرابع: في الفكر الإسلامي في المجال الحضاري العالمي. وهو في 
مدخل ومبحثین: 
المدخل: فى الأصول التاريخية و الفكرية للحضارة الغربية. 
المبحث الأول: أزمة الحضارة الغربية » وبحث ذلك من خلال موضوعين رئيسين: 
)١(‏ فلسفة الفكر السياسى وآثارها فى الحضارة الغربية. وفي هذا 
الموضوع جرى بحث ما يأتي: 
أ - بعض رواد فلسفة الفكر السياسى فى العصر الوسيط: 
آول؟ - فلسفة الفكر السياسي عند توما الأكويني. 
ثانيا - بعض رو اد فلسفة الفكر السياسى فى العصر الحديث. 
وقد تم بعد توطئة يسيرة في الفلسفة السياسية عند بعض 
أو - توماس هوبز. 
ثانیا - سبینوز! . 
ثالثاً - جون لوك. 
(۲) النزعات المادية فى بنية الحضارة الغربية › وفيه هذان الموضوعان: 


(ی) 


أ - تراث الحضارة الغربية الموروث. 
ب - بعد الحضارة الغربية عن الهدي الإلهي. 


المبحث الثاني: الفكر الإسلامي وعلاقته بالحضارة الغربية ›» وفيه مدخل 
وموضوعان رئيسان › كما ياتي: 
المدخل: في أثر المسلمين في الغرب: 
أ - عمليات الاستنارة التي قام بها المسلمون. 
ب - الاحتكاك الغربي بالمسلمين وآثاره على الغرب. وذلك من خلال البحث في 
الآتي: 
أو - الاحتكاك إبان الحروب الصليبية. 
ثانيا - الاحتكاك في الفترة الاستعمارية. 
ثالثا - آثار الاحتكاك على الغرب. 


)١(‏ الفكر الإسلامي ورؤيته للحضارة الغربية › وفيه بُحث الآتي: 
أ - البُعد الفربي وتر اثه الديني. 
ب - البُعد الشرقي وتر اثه الإلحادي. 
ج - مظاهر مرضية في الحضارة الغربية. 


أ - محاولة الفكر الغربي اختراق العقل العربي المسلم. 


ب - مجابهة الفكر الإسلامي المعاصر للفكر الغربي. 


خاتمة: وتتضمن خلاصة الرسالة › و أبرن نتائج الدر اسة. 


(ز) 


0) مذ منهج الدراسة: 
لا بد من إلقاء الضوء على المنهج الذى التزمت الدراسة الأخذ به » وفق 
ما يقتضيه البحث › وحرصت على مر اعاة أصوله وقو أ عده. 


ولعل ما يمكن أن يقال هنا » هو: أن كثيرا من القضايا المتعلقة بهذا 
الموضوع » تتسم بالتشعب و التد اخل » حيث يتصل بعض القضايا ببعض مما له 
علاقة بموضوع: الفكر المادي المعاصر في البلاد العربية وموقف الفكر 
الإسلامي منه. 

ولذا كان لا بد من تعدد مناهج البحث تبعا لاختلاف الموضوع. 

فمثا5: كان لا بد من المنهج التاريخي في دراسة الموضوع الخاص برصد 
ما قام به المسلمون في مجال الردٌ على الاتجاه المادي ؛ وكان لا بد ونحن بصدد 
البحث في الفكر و أبعاده - أن تكون الدراسة تحليلية تقويمية لما تم من معالجة 
ودراسة منذ أن بدأت علاقة البلا العربية بالفكر المادي. وكذلك فيما يتعلق 
بالاتجاه المادي - ممثلاً في الفكر التجريدي باعتباره دراسة فلسفية بحتة في 
ميزان الفكر الإسلامي - ولعل مما لايخفى أن مخطط البحث الذي أقر بعد 
در اسات وتعديلات أجراها قسم الثقافة الإسلامية بجامعة الإمام محمد بن سعود 
الإسلامية » أصبح يتسع ليشمل معالجات وقضايا عديدة تتصل بهذا الموضوع › 
وبخاصة أن هذا البحث كان يستهدف تجاوز الدر اسات التي حاولت معالجة بعض 
جوانب هذا الموضوع فحسب » ووقفت عند بعض جزئياته › ولم تقطع فيه بر أي 
منهجي يحسم موقف الفكر الإسلامي إزاء الفكر المادي وتداعياته من تطبيقات 
وعقائد. 


وحيث إن الموضوع - كما سيتضح من خلال المعالجة - مركب ومتد اخل 


بسبب علاقة كثير من جوانب الفكر المادي بالتطبيقات المتمشة في الأنظمة 
والواقع › والمتشابكة بمفاهيم عدة: دينية وتاريخية وأاجتماعية وغيرها > فإنه لاید 


أن تتخذ الدراسة من المناهج ما يتفق مع جوانب هذا التداخل فة 
الموضوعات» التي قد بيترتب كل منها على الآخر. وقد رؤي في ضوء توجيها 
أبن سعود الإسلامية » المشرف على هذه ألدراسة › الذي بذل من وقته وجهده 
وتوجيهه - جزاه الله خير - الشيء الكثير › أن تتضمن المعالجة هذا السياق 
المعروض » بحيث يكون الجانب التاريخي بمثابة إطارٍ للفكر المادي عربيا وعالمياء 
حيث نشا وازدهر »› ثم انتقل وتطور › وكان هذا ضرورة علمية تتصل بالموضوع › 
وتعالج بعض أبعاده. 


“» 


Cı * 


أما الدراسة التحليلية التقويمية لما قام به العلماء والمفكرون 
و الباحثون في التعامل مع الفكر المادي » سواء تلك القوى التي عارضت الفكر 
المادي وقاومته » أم تلك التي تعاملت معه ورحبت به › فكانت تمثل جانبا مهما 
يتصل بالموضوع ویکشف بعض جو انبه » وکان لا بد من أن يکكون المنهج النقدي 
للجو انب الفكرية والفلسفية في أطروحات الفكر المادي ومقولاته » من صلب 
المعالجة لهذه الدراسة التي نحن بصددها عن الفكر المادي » ولذا فقد نهجنا 
فى قضايا هذه الدراسة وموضوعاتها نهجا يعتمد كل هذه الأساليب في عرض 
المادة العلمية » وتقويمها » ونقدها » و الحكم عليها. 


ولعل الأخذ بهذه المناهج يدعو أحيانا إلى بعض التفصيل الدقيق في 
دراسة زاوية تاريخية » أو التحقيق في واقعة سياسية اختلفت حولها الآراء. 
كما كان يفرض أحيانا القيام بنقول واستشهاد ات لقيام الحجة في الموضوع 
المعالج » كما يقتضى كذلك سوق النقيض لفكره ومنهجه من صلب مادة فكره وصميم 
قوله. 

ثم إن طبيعة البحث ومسرحه - وهي البلا العربية » بوصفها مساحة لرصد 


العمل الفكري - ليست يسيرة ولا سهلة » والحقيقة: أن هذا الفكر المادي في 


(ز) 


البلاد العربية في بعديه الفلسفي والتطبيقي ليس فكرآ عربيا خالص المنشاً 
و الهوية » فالبيئة و التاريخ والتجارب والرجال » كل ذلك مما يعد من صلب موضوع 
الفكر المادي ليس عربيا خالصا » ولذا كان لا بد من العرض التاريخي تارة 
والفلسفي تارة أخرى › بل كان لا بد أحيانا من الترجمة لبعض الرجال › 
و التعريف ببعض المذاهب › وهي أمور ساعدت كلها على أن يتعدد منهج التناول 
العلمي » فيجيىء بهذا الأسلوب الذي حددته طبيعة الموضوع الواسعة؛ ولذا 
جاءت المعالجة في هذه الدر اسة بهذه السعةء التي بذل فيها أقصى الجهد. 


وإذا کان ما جاء في هذا العرض المنهجي يلقي الضوء على منهج التناول 
العلمي الذي أخذت الدراسة به » فإنه لا مناص من الإشارة إلى ما تم في ضوء 
المخطط العام للبحث » وهو - والحمد لله - واسع ومتعدد الجوانب › من 
الالتز ام بأركانه ومقوماته وفصوله وبحوثه ووحدة عناصره الأساسية › إلا أن ذلك لم 
يحل دون الاستجابة لما يقتضيه البحث أحيانا من التصرف اليسير في دمج بعض 
الفروع ببعضها الآخر » أو إغفال بعض الجزئيات الهامشية مما لا يشكل ركنا 
موضوعياً في البحث » وبخاصة عندما تكون قد عولجت في سياق جو انب أو جزئيات 


مهمهة. 


ويمكن القول: إن هذا المنهج الذي اعتمد العرض التاريخي والتقويمٌ 
الفكريّ أو النقد العقدي › و التحليلّ الفلسفي » وبيانَ الحكم الإسلامي في قضية 
شائكة كالتي نحن بصددها › وهي: قضية: (الفكر المادي المعاصر في البلاد 
العربية) » كان ضرورة علمية في محاولة لإمكان الحصر واستقراء الجوانب 
الفكرية المكونة لهذا الموضوع. 


ثم إن المنهجية التقويمية » كانت تفرض على الباحث أن يكشف عن 


(س) 


السلب والإيجاب في هذه التوجهات والأنظمة أو تلك المذاهب › بروح موضوعية 
خالصة » حرصا على أن يقوم النقد على أسس مبرأة من أي حيف »› وذلك لطرح 
النقيض الفكري في وجه الفكر المادي وتداعياته في البلاد العربية » عبر 
المجالات والمؤسسات والمنظمات والمراكز التي أثر فيها الفكر المادي › أو 
تأثرت به» وفق نظرة متو ازنة عادلة › تتبنى النتائج وتحكم عليها › وفق مقدماتها › لا 
وفق الهوى أو الأحكام المطلقة. 


ومع أن الإطار العام للدراسة - وفق الخطة العلمية - يتضمن معالجات 
شتى لموضوع تتشعب جو انب الفكر فيه › إلا أن السمة الغالبة على جو المعالجة 
العام » هو الدراسة النقدية › بحكم أن ذلك هو الهدف الأسمى للبحث ء» ومن هنا 
فإن هذا المنهج الذي تضمن بين جوانحه عدة مناهج » حرص على أن بتجاوز 
القصور المنهجي في بعض الدراسات التي تناولت هذا الموضوع من زاوية 
واحدة » وبنقسَ علمي واحد › الأمرٌ الذي أدى بطائفة من الباحثين إلى أن يتناول 
كل واحد منهم وحدة من الموضوع › أو جزءاً من القضية »› ومن هنا تحاول هذه 
الدراسة أن تسهم بهذا المنهج المتعدد الجوانب في إمكان حصر أكبر مساحة 
تجمعم شتات القضايا والموضوعات المتصلة » أو المتعلقة بجوانب هذا 
الموضوع » سواء منها ما كان فلسفيا أم تاريخيا » أم عقديا » مما يتعلق بالفكر 
المجرد »> أم ما كان مذهبياً أم نظاميا مما له علاقة بالنظم وبالتطبيقات في دنيا 
العمل الاجتماعي أو التعليمي » الامر الذي نأمل أن يساعد البحث العلمي في 
إصدار الحكم الصائب دينا وفكراً واعتقادا حول حجم واسع من التداعيات 
الفكرية والاجتماعية والثقافية » المترتبة على مقولات الفكر المادي و العمل بها › 
مذهبا واعتقادآ وفلسفة في معظم البلاد العربية التي تعرضت لتجرية الفكر 
المادي المعاصر ؛ وعاشتها تجربة بالسلب و الإيجاب على السواء. 


وقبل أن أنهي هذه المقدمة › لا بد لي من أن أسجل بالتقدير والعرفان 
شكري ودعائي لرئيس قسم الثقافة الإسلامية و أعضاء القسم في كلية الشريعة في 
جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية › على ما بذلوه من ر أي ونصح ومشورة › 
بل وتعديل وتصويب فى قضايا مخطط هذا البحث. كما أشكر مجلس كلية 
الشريعةء وعميدها على ما أتاحوه لي من وقت وعون وتوجيه طو ال فترة إعداد هذه 
الرسالة. 1 


أما معالي الأستان الدكتور عبد الله بن عبدالمحسن التركي مدير جامعة 
الإمام محمد بن سعود الإسلامية » المشرف على الرسالة › فإني لا أجد ما أقدمه 
إليه غير صادق الدعاء لله تعالى أن يجزيه خير الجزاء على ما بذل مشكورا › 
توجیها ا وتصويباً وتحقيقا وضبطا في مسار البحث » طوال فترة جمع مارة 
هذه الرساله وإعد ادها وكتابة فصولها ومباحثها التى عالجت قضاياها » كما أرجو 
ارول آن كرن حهرة الج خالصة وجه تا 

هذا وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمين. 

وصلى لله وسلم وباركٌ على نبينا محمد »› وعلى آله وصحبه وسلم. 


السسباب الأول 


باب تمهبديم: ويتضمن مدخلا وثلاثة فصول: 


المهخل: في أثر النهضة الأوروبية في اتجاهات الكو 
المادي فم الخرب. 


الغصل الأول: الغكر الماحي في مقولات الماركسية. 


الفصل الثاني: الفكر الماصي في مقولاته الملمانية 
والتطوربة. 


الغصل الثالة: الغكر الماصدي فيم المذهبين الوضعي 
والذراثعي. 


مدخسل فى انر النهضة الآوربية 
فی اتجاهات الفكر المادي فى الغرب 


تحتم دراسة المعتقدات والمذاهب والمصطلحات الفكرية والفلسفية مما 
له صلة بالفكر المادي بعامة › وبالنزعات الإلحادية بخاصة - الوقوف ولو بإيجاز 
على عو امل الزمان والمكان التى أثرت فى تشكيل الفكر المادي › أعني أنه لابد 
من دراسة البيثة الأوربية والتطور التاريخي الذي عاشته إبان تولد الفكر 
المادي المعاصر الذي ساهم لفترة من الزمن في صناعة التطورات والمتغيرات 
الدولية » و الذي هو بوصفه فلسفة وفكرا؛ موضوع در استنا في البلا العربية منذ 
بد أ الاحتكاك العربي بالغرب عند مطلع القرن التاسع عشر الميلادي. 


وقبل أن نعرض في هذا الباب بعض أهم القضايا الفكرية والفلسفية 
التى يدور حولها بحث الفكر الماري المعاصر في البلاد العربية وموقف الفكر 
الإسلامي منه“ نقدم تمهيدا فكريا لمعرفة نشأة *الفكر؛ المادي وتطوره عبر أثو ابه 
و ألوانه و أصباغه العديدة ؛ حيث إنه من أجل ذلك كان لابد من دراسة طبيعة 
العصر والعوامل التى أسهمت في نمو الفكر المادي وتطوره وبروزه من خلال 
ما ادعاه من المزاعم والمقولات العلمية › بعد أن كان فلسفة تجريدية خالصة. 


(1) 


القرن التاسع عشر واضطرآب المغاهيه في الغرب: 


لانريد للبحث - وكما هو وفق الخطة العلمية المنوط بها - أن يتوغل 
تاريخياً - في مجال العقائد والمذاهب والانظمة ذات النزعة المادية - فيما هو 
أبعد من تداعيات القرن التاسع عشر الميلادي وحتى اليوم حول طبيعة الفكر 
المادي » فقضية الفكر المادي“ واسعة » والميدان التاريخي لها عميق وممتد 
عبر مراحل موغلة وبيئات عديدة قبل الميلاد وبعده خاصة ذا کان في الاعتبار 
النظر إلى المرحلة التاريخية من عمر تطور الشعوب التي يمثها القرن التاسع 
هشر وها بعده:٠.:‏ :انها جقابة «الشنوق «التازيكي؛ الذي صبت فيه كجارب العضور 
الوسطى ٠‏ وعصور النهضة › والتنوير › من خلال ماجرى فيه الحديث - عقيدة 
وفكراً و أدبا واجتماعاً و أخلاقا وأنظمة ورجا - ومن هنا أسهم هذا القرن في 
صياغة معظم العقائد والمذاهب و(الايديولوجيات) التي انتشرت في العالم 
المعاصر » ما كان منها قديما باليا » وما استحدثته التطورات والمكتشفات 
الحديثة التي صنعت الكثير من القيم والأفكار في المجتمع الغربي » لذلك لم يكن 
بد أمام الباحث قبل أن يتناول بعض أهم النزعات المادية التي تسللت إلى 
البلاد العربية منذ بدأ الاحتكاك الغربي بالبلاد العربية من أن يستجلي - بإيجاز 
- طبيعة ”هذا السوق التاريخي؛ الذي صبت فيه تراكمات التاريخ الأوربي ما 
فيهاء وخرجت منه - أحيانا - (بضاعة) خلابة البريق » مزيفة الصنع › عدوة الإيمان 
في أغلب الأحوال. 


تنوع مناهج الغكر في الغرن التاسم عشر: 

كانت أوروبا في القرن التاسع عشر أشبه بالسوق التاريخي؛ الذي 
تفاعلت فيه کل الأشیاء » وعرضت فيه وجرہت کل الافکار › - کما سلف - وکان منھا 
بلا شك مايمكن وصفه بأنه تطور الر أسمالية المادية النزعة ء فهذه وإن لم تحارب 
الدين صراحة فإنها فعلت ما يشبه الحرب ضده » على نحو ما وقع من بعد في 
أعقاب ظهور المادية التاريخية؛ في ثوبها الماركسى الذي اعتمد ”الجدلية 
المادية منهجا و أداة. 


(r) 


ولم تكن تلك التناقضات من قبل الأوربيين حباً في الشيء ونقيضه › لكنها 
كانت تجربة الغرب مع التاريخ و التطور والعمران والدين › الذى مشته الكنيسة 
ونفرت منه الأجيال الأوربية » لذا خاضت أوروبا - ولفترة طويلة - معركة علمية 
ومعرفية غير عابئة بكل ما يمكن أن يكون إنسانياً أو دينياً. وبسبب البحث عن 
المعرفة والتطور كانت أوروبا قد قطعت أشواطاً طويلة منذ بد اية عصر النهضة › 
وكان على الفكر الأوروبي أن يكون في حركة د اثبة مستمرة ء يهدم ويبني ويجترىء 
على المسلمات ويقتحم معاقل المقدس › ولا يحدٌ من انطلاقه شيء. أي أنه يمكن 
القول بأن أوروبا في القرن التاسع عشر بد أت التأثير في غيرها » وبخاصة في 
العقل العربي الذي كان متفوقا ذات يوم ؛ وكان هذا التأثير متمثلا في حركة 
التنوير التي كانت كما يقول باومر: "مولد دين جديد إلههُ الإنسان وغزواته 
و مجان فيا لار( 0 :ومن المعروف أنه كان قد سبق هذا العصر جدلّ واسع 
حول العقيدة والعلم الذي أصبح مارداً جبارا يفاجىءالناس كل يوم بما يزلزل 
كيانهم » وكانت المناهج التجريبية التي يقوم عليها العلم تكتسب أنصارا جدداً كل 
يوم منذ القرن السادس عشر » وكانت قفزات العلم بمثابة ثور ات متتاليةء فلم يكن 
ما فعله (کوبرنیکوس) و(جالیليو) و(ديكارت) و(نيوتن) وغيرهم بالأمر الهينء لقد 
قلبو! كثيراآ من الموازين › وهدموا كثيرا من المسلمات في الفكر الغربي 
السابق عليهم › وزلزلو | كثيرآ من القيم و المعتقدات في الغرب. 


ولم تكن الكنيسة قادرة على استيعاب هذه الثورات العلمية » ولا حتى على 
التوافق معها » ومن هنا بد الصراع بين الدين كما تمثه الكنيسة في ظل 
تحريفات ما يسمى الكتابُ المقدس › وبين العلم التجريبي الذي لم يكن أحد 
ليوقف مده حين كان ور اءالثورة التي ابتد أت التوجه نحو إعارة الحسابات لقلب 


موازين الأمس. 


)١‏ فرائلكين باومر: الفكر الاوربي الحديث ٠۲/٤‏ » ۲۳ » ترجمة أحمد حمدي محمود القاهرة: الهيئة 
المصرية للکتاب › عام ۱۹۸۷ - 1۹۸۹ 


(£) 


فإذا كانت الكنيسة قد استطاعت أن تضع كتاب (كوبرنيكوس) في قائمة 
الكتب المحرمة سنة ١١١١م‏ » وظل المؤلف في القائمة السوداء حتى م ثم 
لاحقت تلاميذه من بعده بالإحر اق مثل (برونو) › و السجن و التعذيب مثل (جاليليو)() 
فإن هذا الأمر لم يستمر طويلا »> فمسيرة التطور العلمي والعمراني بدت ولم 
تتوقف › ولم تستطع الكنيسة أن توقف هذا المد › ولا أن توقف تعلق الناس بهذه 
الحقائق المحسوسة »› ومن ثم أخذت الفجوة تتسع بين الكنيسة والعلم > وکلما 
ازداد إيمان الناس بالعلم زاد نفورهم من الكنيسة › ومايسمى (الكتاب 
المقدس)» ولهذا راح الناس يعتصمون بالعقل بدل؟ من الاعتصام بالوحي › وكان 
عصر النهضة الأول هو عصر عبادة العقل » وعصر الهجوم على الكنيسة و الكتاب 
المقدس » حتى جاءت سنة ١٤۷١م‏ فقدم جو ان كريستيان أيديلمان؛ كتابه ألوهية 
العقل“٠(١).‏ 


وإذا كان القرن السابع عشر هو قرن عبادة العقل › فإن القرن التاسع 
عشر هو قرن عبادة العلم › فقد كان هذا هو شعار ما أطلق عليه بعض المؤرخين 
عصر التنوير الجديد (). 


«ولم تكن الكنيسة أقل تشبثا بموقفها المتعنت في القرن التاسع عشر عنها 
في القرن السابع عشر › وقد وصل الأمر بالكنيسة أن نشرت في عام ١۱۸۷م‏ مبد أ 
و البابا) من الخطاً » فقد نص المجمع المسكوني للكنيسة الكاثوليكية 
الرومانية“ وكان أول مجمع عام انعقد منذ القرن السادس عشر › على وجوب 
اعتبار مبد أ العصمة عقيدة مستوحاة من عند الله » تلك العقيدة القائلة بأن البابا 
حين يتكلم بصفته الرسمية إنما يملك تلك العصمة التي شاء المخلص الإلهي أن 


)١‏ جولیان هکسلي: کتب غیرت العالم ص ۲۲۸ » ۲۲۹الترجمة العربية - دار العلم - بيروت » بدون تاريخ. 

۲) بول هازار: الفكر الاوربي في القرن الثامن عشر ۷١/١‏ ترجمة محمد غلاب - لجنة التأليف والترجمة 
والنشر »عام ۱۹0۷ القاهرة. 

۳) الفكر الاوربي الحديث ۵٤/۳‏ مرجع سابق. 


(6) 


يمنحها للكنيسة١().‏ 


ولكن هذا الإعلان لم تكن له قيمة تذكر › فلم تعد الكنيسة ذات أثر بعد أن 
أدار معظم الناس هناك ظهورهم لها › و أقبلوا على العلم وفتوحاته المتوالية 
وقفز اته الواسعة. 


وكان ذلك حال القرن الذي ابتدأً فيه احتكاك العقل العربي بالفكر 
الأوربي » فلم تكن العلوم التي يتلقاها المبعوث العربي في أوروبا نظرية أو 
تجريبية بمنأى عنه. 


ومع أن هناك فرقاً بين طبيعة الإسلام وطبيعة المسيحية › فإن كثيرين ممن 
انفتحوا على الفكر الغربي لم يستوعبوا هذا الفرق أو لم يدركوه. 


فليس في الإسلام رجال دين ذوو سلطان وصولجان كما في المسيحية. 
وليس في الإسلام محاكم تفتيش كالتي وقف أمامها (جاليليو) ليعلن بر اءته 
من کل ما قاله ونشره ثم يساق إلى السجن. 


وليس هناك حَجْرٌ على العقول والأفكار كما هو الحال في الكذيسة › بل إن 
القرآن يأمر بالنظر في السماوات والأرض وخلق الإنسان والحيوان وآثار 


الماضين للعلم و التدبر(١).‏ 


ولكن هذا كله لم يكن معروفا للكثيرين › أو كان موضع تجاهل منهم؛ وكثيراً 


- ترجمة عبلة حجاب - دار القلم‎ ٠٤١ جفري براون :الحضارة الأوربية في القرن التاسع عشر ص‎ )١ 
.م۱۹٦۳ بیروت‎ 

1۹۸۸ = ۱٤۰۸ عبدالمجید عزیز الزندانی: "كتاب توحيد الخالق“ > مكتبة طيبة › الطبعة الأولى عام‎ )٣ 
. ۱٤۹ ج۲/ صفحة‎ 


(0) 


ما نظر إلى الخلاف بين العلم والدين على أنه حكم عام يشمل أي دين بما فيه 
الإسلام. 
ولم يكن عصر التنوير الجديد › عصر عبادة العلم - وهو العصر الذي 


نشوء المناهج والاتجاهات الغفكرية الحدبثة: 

ففي هذا العصر انطلقت المناهج التجريبية من إطارها الذي نشأت فيه 
إلى آفاق أخرى أوسع و أرحب › فقامت على ذلك علوم لم تكن معروفة من قبل › 
واستحدثت نظريات › وتو الت الاكتشافات واتسع نطاق الفتنة بالعلم حتى أصبح 
a‏ 


ففي هذا القرن امتد ميدان التجريب إلى البحث في جذور الإنسان 
وأصل المخلوقات » فكانت (نظرية التطور). وكان البحث في نظام المجتمع 
وحركته » وكان علم الاجتماع ( الكونتي) الوضعي. وكان البحث في التاريخ ونظامه 
وكانت (المادية التاريخية » وهي إحدى ركيزتين قامت عليهما النظرية الماركسية. 
وأما الركيزة الثانية فهى المادية الجدلية ء وقد اقتبسها (ماركس) من (هيجل) »› 
غير أن جدلية هيجل كانت جدلية منطقية فلسفية تيد من الفكر وتنتهي إلى 
الواقع خلاف جدلية (ماركس) فحركة الفكر هي في نظر هيجل خالقة للواقع 
وصانعته ء وما الواقع إلا الشكل المتجسم للفكرة › أما عند ماركس فعلى العكس 
تماما » ليست حركة الفكر سوى انعكاس الحركة الواقعية منقولة إلى ذهن 
الإنسان١١).‏ 


ولم تكن هذه الحركات الثلاث الكبرى هى كل ما آفرزه القرن التاسع 
عشر» ولكنها كانت بكل تأكيد أهم الحركات والمذاهب »و أكبرها أثر! » و أشدها 


.٠۵ د. عماد الدين خليل : التفسير الإسلامي للتاريخ » المكتب العلمي - بيروت » ص‎ )١ 


(v) 


تأثير ‏ › و أطولها بقاء.(١).‏ 


ومما يلاحظ أن هذه الحركات الثلاث أرادت أن تمد بصرها إلى الماضى 
السحيق في محاولة لفهمه في ضوء منهج العلم الذي يعتمد على الحقائق المادية 
في الدرجة الاولى كما في المادية التاريخية ومذهب التطور » كما أرادت أن 
تمتد النظرة إلى آفاق المستقبل فى محاولة للتنبؤ بما سيكون كما في علم الاجتماع 
والمادية الجدلية ؛ لأنه حينما تكتشف القوانين الصارمة التي تحكم حركة الحياة 
والوجو والمجتمع فإ يمكڻ في اتضور علماء الأجتمام التنبق بنا سيكون عة 
الام غدا. ٤‏ 


فإذا كان العلم قد اكتشف أن للكون المادي قو انين ثابتة صارمة هي بزعم 
العلماء الغربيين التي تحكم حركته »> فإن هذه العلوم الجديدة على أيدي هؤلاء 
العلماء تفترض أن الحياة الإنسانية لها أيضا قوانيئها الصارمة التي تحكم 
حرکتها. 

وكان هذا منعطفا جديدا في مسيرة العلم › لأنه متصل بالإنسان اتصالا 
مباشرا » وبحركته في الحياة و الوجود فرداً كان أو جماعة. 


ولم يتوقف الأمر في القرن العشرين عند هذه الخطوات التي غيرت مسار 
فکره» ولکنه أخذ يو اصل مسيرته في خطو ات أخرى لا تقل عن سابقتها شأناً. 


ففي مطلع هذا القرن خرج (اينشتين) على الناس بنظريته في النسبية 
بصورتيها العامة والخاصة › وكان أبرن أثر لهذه النظرية هى البرهنة على فساد 
القول بالنقيض في الاشياء على وفق ما تقول به المادية الجدلية » كما أنه أدى 
اكتشاف (اینشتین) للنسبية أن انصرف عقل العلماء في أورويا عن القول 


1) المصدر السابق صفحة .١١‏ 
ر بی 


(4) 


بالمطلق » وحينذ اك ازداد الشك في القيم الثابتة وفي الدين › لان النسبية لم 
تترك لهم شيئاً ر اسخاً في طريقها إلا زلزلت الارض من تحته. 


وكانت خطوة (فرويد) في التحليل النفسي أبعد أثرا في تآثيرها على صورة 
الإنسان من خطوة (د اروين) » لقد نظروا في الغرب إلى (فرويد) على أنه بمنهجه 
في التحليل النفسي حطم «أوهام الإنسان التي نسجها حول نفسه » ولقد سبق أن 
حطم (كوبرنيك) وهم الكونيات »› وتوهم الإنسان أنه في مركز الكون › وحطم 
(د اروين) وهم (البيولوجيا) بأن الإنسان مختلف أساسا عن الحيو انات و أسمى 
منها » و أخيرا وجه التحليل النفسى ضربة قاضية يحتمل أن تكون أشد إيلاماء 
مفادها «أن الإنسان ليس حتى سيدا في بيته » وعدم قيام الذات (العقل) - كما 
زعم عموماً - بتوجيه الإر ادة وكل أفعال العقل١١).‏ 


وفي هذا العصر ظهرت أيضا الفلسفة الوضعية المنطقية › وهي غير 
الفلسفة الوضعية التي قام على أاهه اطم اها الفرن ٠‏ لقاش :ابد 
الفلسفة نشأت أصلا بين علماء الفيزياء › ولذا فهى اتجاه فلسفي في العلوم › 
ومن أقطابها: موريس شليك؛ » و«رودلف كارناب» › و مو ازية الفلسفة الذرية 
المنطقية التى نشأت بين علماء الرياضة مثل «برتر اند ر اسل؛ و«فتجنشتين؛ ء ولذ ا 
فهى اتجاه فلسفي في الرياضة(). وهي لا شأن لها بالنظر في العلم تفسه » وإنما 
یترکز أمرها في النظر في عبار ات الغا 


ومما يلاحظ أن هذه المذاهب كلها أوربية. أما في أمريكا فقد ظهر فيها 
مذهب فلسفی أثر تأثير؟ كبير ا على الحياة الاجتماعية في الولايات المتحدة 
الأمريكية و أوروبا » ثم انتقل بعد ذلك إلى البلاد العربية وغيرها » وهذا المذهب 


۱) فرانکلین باومر : مرجع سابق .۳۱/٤‏ 
)٣‏ د. يحیی هويدي: «الفلسفة الوضعية المنطقية في الميزان“ ص ۱۵١‏ . القاهرة: النهضة المصرية » عام 
۲ 


() 


هو (البراجماتية) أو (البرجماتيزية) التي تبرر الذرائعية في تبادل المنافع. 
وهذه الفلسفة تعبر عن الحياة الأمريكية والمنهج الأمريكي في الدرجة الأولى › 
وقد ظهر هذا المذهب فى القرن الماضى › ثم وصل كما قلنا إلى العالم العربي 
وانتشر فيه › شأنه شان كثير من مذاهب الفكر الاخرى التي تسللت إلى الحياة 
العربية إبان فترة احتكاك الغرب بالبلاد العربية. ٣‏ 


ولم تكن هذه المذاهب و الاتجاهات هي كل ما أفرزه العصر الحديث › ولكن 
هذه النماذج التى أشير إليها هنا جاءت بمثابة توطئة لدارسة واحد من أهم هذه 
النماذج » وهو «الفكر المادي؛ الذي کان من أبرزها أثر؟ » و أشدها تأثير ! على 
حركة العقول » فعلى الرغم من أن هذه الاتجاهات قد انطلقت من المادة » فإنها قد 
تركت آثارها على الفلسفة والأرب والفكر والسياسة والتربية و المجتمع والقانون 
وغير ذلك من نواحي الحياة الآخرى » غير أنها تختلف فيما بينها في درجة السعة 
والانتشار والتأثير والامتد اد الزماني. ومن البداهة أن هذا البحث لايستهدف 
تناول كل هذه الإنجازات ولا التعامل مع جميع المذاهب التي أفرزها الغرب منذ 
القرن التاسع عشر حتى اليوم ؛ ولكن الذي يعني هذا البحث هو التوقف أمام 
معظم الاتجاهات الفكرية التي تمثل نزعة مادية سواء أكان ذلك الاتجاه فلسفياً 
أم تطبيقيا » فلن يجري الكلام - مثلا - على نظرية مالتوس (۱۷۹۸م) المتعلقة 
بموضوع السكان على الرغم من تأثيرها الكبير على الاقتصاد وتنظيم النسل › 
والتشريعات الحكومية المتعلقة بالسكان والزواج والإنجاب » لأن هذه النظرية 
لاتمثل اتجاها فكرياً ونظرية فلسفية. 


ولن يركز هذا البحث على دراسة نظرية النسبية إلا من ناحية مردودها على 
المذاهب والمعتقد ات › وذلك بسبب التعقيد التطبيقي والتقني الذي تنطوي عليه 
النظرية › ويكفى أنه من الناحية العملية صنعت الولايات المتحدة الأمريكية على 


أساس هذه النظرية القنبلة الذرية التى أنهت بها الحرب العالمية الثانية() 
و التى تطورت بعد ذاك تطور؟ مخيفا وضع العالم كله في حالة من الرعب المستمرء 
وماز ال كذلك » ولكن هذه النظرية على الرغم من عمليتها التطبيقية وجسامة 
مردودها السياسي » تغلغلت في كثير من المذاهب والاتجاهات الفكرية » وعلى 
الرغم من أنها مذهب فلسفي › إلا أنها أ سقطت فلسفات ونظريات عدة. 


يتولى هذا البحث دراسة منهج (فرويد) في التحليل النفسي على الرغم من 

أن مردوده الاجتماعي و الفكري استهدف هدم القيم الأسرية و الضوابط الفطرية 
التي تنظم العلاقة بين الناس » بسبب مازعمه فرويد من حصر العلاقة بين الطفل 
وأمه في جانب الجنس واللذة › وإذا كان لذلك أثره العميق في الطب النفسي 
فضا عن آثاره العملية فى علاج الن ان العخية والنضة والفة الذي قد 
يكون أهم ما فيه ؛ فإن له تأثيره أيضا في الأدب النقدي والتحليلي › وربما كان 
الأثر الفني والأدبي نوعا من العلاج » حيث يرى بعض الباحثين أن البوح في 
الأدب و الفن أشبه بالتد اعي الحر للأفكار » لاستخراج ما في العقل الباطن إلى 
العقل الواعي » أو إخراج ما في ظلام اللاوعي إلى نوع الوعي › ومن هنا 
سيكتفى البحث بالتعرض لبعض أهم الاتجاهات ذات النزعة المادية في التفكير 
والتطبيق مما له علاقة بالمخطط العام لهذه آلنز اس هبت شف في النهاية 
تحديد موقف الفكر الإسلامي من الفكر المادي المعاصر واتجاهاته » ومن أهم 
هذه الاتجاهات مايأتي: 
-١‏ الاتجاه الماركسي › وهو يقوم على ا ساسين: 

(أ) المادية التاريخية. 

(ب) المادية الجدلية. 
۲ - الاتجاه العلمانى ذو النزعة الاإلحادية. 
٣‏ - الاتجاه الوضعي » وهو الذي قام عليه علم الاجتماع. 


.۴۱۳ جوليان هكسلى: «كتب غيرت العالم؟ الترجمة العربية - بیروت - ص‎ )١ 


(11) 


٤‏ - الاتجاه التطوري بفرعيه: 

( أ( التطور الكوني العام. 

(ب) التطور العضوي أو البيولوجي. 
ه - البرجماتية أو الذرائعية. 
٦‏ - الوضعية المنطقية. 


فالاتجاهات الخمسة الأولى من إفرازات القرن التاسع عشر الميلادي 
(الثالث عشر الهجري) » أما الاتجاه الاخير فهو من إفرازات القرن العشرين 
الميلادي (الرابع عشر الهجري). 

وهى تشترك جميعا في أنها اتجاهات مادية تطرح (الميتافيزيقا) وراء 
ظهرها طرحا كاملا » فتنكر الغيبَ والوحي › ولا تؤمن إلا بالتقدم المادي فكرة › 
وبالحتمية قانونا صارما. 


ولم تكن هذه الاتجاهات وغيرها من الاتجاهات المادية هي الوحيدة في 
الساحة الفكرية المادية الوضعية » فلقد كانت هناك اتجاهات معارضة من د أاخل 
الكنيسة » ومن داخل أروقة الفلسفة المثالية أو الروحية. 


كما أن إنكار الميتافيزيقا لم يكن مقصور؟ على المذاهب المادية وحدها » 


وإنما تعداها إلى المذاهب غير المادية أيضا › حتى كاد الإلحاد أن يكون هو 
الطابع السائد في معظم ركائز الحضارة الغربية الحديثة و المعاصرة وتوجهاتها. 


(۲) 


العوامل التاريخية التي أسهمت في إبران الغكر المادي 
الححبة: 


يمكن القول بأنه مضت على عمليات التفكير الأوربي ذات الصبغة المتحررة 
من سلطان الكنيسة مراحل عديدة منذ القرن الرابع عشر الميلادي» شهدت فيها 
العقلية الأوربية ضروبا من الصراع الفكري واتجاهات عقلية مختلفة(١).‏ وقد د ار 
معظم هذه الأفكار حول مصادر المعرفة الإنسانية » وكان مدار ذلك حول الدين 
و العقل والحس والواقع إلى غير ذلك » وانصبٌ التركيز عبر كل مراحل التفكير 
حول الإجابة أو الاجتهار فيها عن أي من هذه المصادر هو منبع المعرفة ومنطلق 
الفكر؟؟ : الدين أم العقل » أم الحس والواقع؟ وقي ضوء الجواب تنوعت 
الأفكار واختلفت الاتجاهات وتكونت المذاهب والمعتقد ات(). التي شاعت 
و ازدهرت طو ال أربعة قرون على الأقل. 


وما إن بدأ القرن التاسع عشر في أوروبا بعد عمليات تفكير مضنية › 
قطعها المفكرون للتحرر من ربقة القهر الكنسي(). حتى كانت قد تجاوزت أو 
تحررت مما بسمی نظام الإقطاع؛ ود أت تعيش مردود الثورة الصناعية التى كانت 
قد قطعت شوطاً فيه(؛). ومع توسع الثورة الصناعية في أوروبا ظهرت الحاجة 
الملحة إلى المواد الخام والأسواق وحرية انتقال البضائع ورؤوس الأموال » 
وكان أي قيد على نشاط الفرد أو إرادته › وأية عرقلة للتجارة الداخلية أو 
الخارجية تعتبر بمثابة وقوف في سبيل ثورة التصنيع » وهي في دفعتها القوية 


)١‏ د. إمام عبدالفتاح إمام: (توماس هوبز - فيلسوف العقلانية)» سلسلة الفكر الغربي المعاصر طه عام 
۵م » دار التنویر - بیروت » ص .٤٤۱‏ 

۲) د. محمد البهي: ”الفكر الإسلامى الحديث وصلته بالاستعمار الغربي“ » ط١١ء‏ مكتبة وهبة »۰ ص ٠۲٤۹‏ 

۴) إميل برهيبة: "تاريخ الفلسفة . العصر الوسيط والنهضة؟ء ترجمة جورج طرابيش دار الطليعة » بيروت» 
طاء عام ۱۹۸۳م ص ۲۷۳. 

)٤‏ د. أنور أحمد رسلان: ”الديمقراطية بين الفكر الفردي والفكر الاشتراكي“ رسالة دكتوراه» كلية الحقوقء 
جامعة القاهرة» 1۹۷۱م» صا٤.‏ 


(OF) 


التي وفرتها الآلة الحديثة. ولما كانت الأافكار والنظريات لايمكن أن تكون بعيدة 
عن الواقع » فقد كان مذهب الاقتصارٍ الحر صاحب السيادة المطلقة في ذلك 
الوقت › وكان انتعاش أوروبا - وانجلترا على وجه خاص - نتيجة تراكم 
الثروات التي انتهبت من المستعمرات › وتصنيعها بأقل تكلفة وبيعها بأعلى سعرء 
دليلا من الواقع الغربي الذي هيمنت فيه العمليات الإنتاجية على الحياة 
الاجتماعية طوال القرنين السابع عشر والثامن عشر على صحة مذهب الاقتصاد 
الحر. وكان مذهب الاقتصاد الحر يُعتبر التفسيرَ للواقع المزدهر(). والمذهبُ 
الحر هذا عند علماء الاقتصاد من الغربيين يستند إلى الحريات التي انتزعتها 
ثورات التحرر من بر اثن عهد الإقطاع › ولخصتها في شعار «دعه يمر › «دعه يعمل؛ 
شعار خلاب يومها › وحمله الفلاسفة والمفكرون › واستطاعوا أن يرسوه على 
قو اعد علمية كان يظن وقتئذ أنها أصلب من أن تدحض. وحمله التجار والصناع 
و استطاعوا أن يجمعوا منه ثروات متراكمة كان يظن أنها لن تزول › وحمله على 
وجه خاص المفكرون الإنجليز › ولم يكن ذلك اعتباطا › فقد كانت انجلتر ا وفرضسا 
في طليعة الدول التي تحتاج إلى أن يقول الجميع فيها دعه يمر“ » دعه يعمل؟ ء 
وکان من بين دعاته فى إنجلترا آدم سميث). الذي أرسى هذا الشعار و أرساه 
على قانونین ا0 قانون المنفعة الشخصية؛ وقانون العرض و الطلب؛. 
فالفرد عنده ۔ كل فرد - يسعى إلى إشباع حاجته الشخصية. وهذا الباعث عنده هو 
القانون الطبيعي العادل » الحقيقيء الذي يقود نشاط الأفر اد. وما على الحكومة 
ك أ خكركة ب مت ارم شلك إا أن تلتزم الحيدة أو أن تمهد لهذا القانون 
السبل ليؤدي وظيفته في إسعاد الأفراد. فالناس ليسوا أكثر من أفراد ء إن 
سعد واحد منهم أصبحوا جميعا سعداء. وفي ظل التنظيم الصناعي تتعدد 


ا) د. محمد حلمي مراد: (المذاهب والنظم الاقتصادية)ء القاهرة ط۲»ء عام ۱۹۵۲ » ص1۹٠‏ . 

)٣‏ آدم سميث: عاش في الفترة ١۷۲٠-١۱۷۹م‏ مفكر اقتصادي بريطاني ٠‏ مؤسس المدرسة الكلاسيكية في 
علم الاقتصاد » ومن دعاة الحرية الاقتصادية »› عنده أن المصلحة الفردية هي تعبير عن المصلحة العامةء 
راجع ص٠۲۷‏ من موسوعة الهلال الاشتراكية » وأيضاً د. لبيب شقير: (تاريخ الفكر الاقتصادي)ء 
القاهرة» »۱۹۵٦‏ ص۹۰ . 


(14) 


حاجات الأفراد » ولايستطيع كل فرد - بمجهوده - أن ينتج مايشبع رغباته جميعا › 
ولهذا فإن كل فرد سيختار تلقائياً وطبيعيا ودون تدخل أفضل أنواع العمل الذي 
يجيده (نظرية تقسيم العمل في الفكر الغربي الر أسمالي). ولما كان كل فرد لن 
ينتج لنفسه فقط ولكن لنفسه ولغيره › فإن تعاونا طبيعيا وتلقائيا سيتم بين المجموع 
في سبيل رخاء الجميع (نظرية التبادل) » وسيحاول كل فرد » مسوقا إلى ذلك بنزعته 
الطبيعية إلى إسعاد نفسه ›» أن يزيد من إنتاجه ليحقق أكبر فائض عن حاجته 
الشخصية › وسيكون هذا الفائض ادخار! لمواجهة مزيد من رغباته المقبلة. 
وهكذا يتراكم الإنتاج ويعم الرخاء. كما أن الادخارات الفردية ستتحول إلى 
مزيد من رأس المال (نظرية تراكم رأس المال) لإنشاء مزيد من الصناعات › 
لإنتاج مزيد من السلع › لإشباع مزيد من الرغبات › لاإسعاد مزيد من الناس ء 
وهکذ ا في شكل حلقات مترابطة › وسيوزع الإنتاج على السلع النافعة وحدها › 
ولن يستطيع أحد أن يركز على إنتاج بعض السلع ويحرم الناس من إشباع 
حاجتهم إلى سلع أخرى › ويتم هذا التوازن بين حاجة الناس والسلع المنتجة 
تلقائيا وطبيعيا » إذ يرى الفكر الاقتصادي الحر أنه بجوار القانون الطبيعي 
الأول «المنفعة الشخصية؛ قانون اقتصادي ينظم الإنتاج تنظيما طبيعيا دون تدخل 
أية سلطة على الوجه الذي يسعد المجموع ويتفق مع مصالحهم .)١(‏ فلو أن 
الطلب زاد على سلعة بحيث أتيحت الفرصة لمنتجها فرفع سعرها وحقق من ور |ء 
ذلك ربحا مرتفعا نسبيا » فإن رؤوس الأمو ال ستتجه - بحثا عن الربح وبحكم قانون 
المنفعة الشخصية - إلى إنتاج مزيد من تلك السلعة. فإن زاد إنتاجها كثر عرضها 
في السوق » و أدى ذلك حتما إلى أن ينخفض ثمنها › ومن ناحية أخرى. إذا قل 
الطلب على سلعة فلن يستطيع منتجها التخلص من إنتاجه إلا ببيعها بسعر لا يحقق 
ريحا » وربما يتضمن خسارة › وعندئذ تتحول رؤوس الامو ال عن إنتاج تلك السلعةء 


ا) ج ه. كول » (تاريخ الفكر الاشتراكى - الدولية الثانية) المجلد الثالث » الجزء الثاني » ترجمة 
عبدالكريم أحمد » صادر عن المؤسسة المصرية العامة للتأليف والانباء والنشر » الدار المصرية للتأليف 
والترجمة » القاهرة ص .0٦٤4‏ 


(1) 


وهكذ ا يتفاعل القانونان › قانون «المنفعة الشخصية؛ حين ينطلق إلى أقصى 
غايته » وبكل النشاط الذي يحركه الباعث الشخصي بحيث ينظمه ويرده إلى حيث 
تتحقق مصلحة المجموع في ظل قانون *العرض والطلب؛ وفي إطار من المنافسة 
الحرة دون حاجة إلى أي تدخل من جانب كل مستويات الدولة(۲). هذا هو أساس 
النظرة العلمية أو الفلسفية لمذهب الاقتصاد الحر الذى تحقق في ظله أكبر 
ثورة اجتماعية فقد كان أول ما كشف عن القدر ات الفائقة لنشاط الإنسان بحيث 
انتشرت هذه الأفكار وتلك الأساليب انتشار؟ طغى على كل ما سبقه من فكر 
وعقائد. إن کل ما کان ثابتاً مکنا من العلاقات قد تبدد. وکل ما کان منها في سبیل 
التكوين قد أصبح أثراً قبل أن يتكون. لقد ذهب مع الريح كل ما كان صلباً. وكل 
مقدس أصبح كفر ا » واضطر الإنسان - آخر الأمر - إلى أن يقف وجها لوجه 
أمام الظروف الحقيقية لحياته وصلاته بالنوع الذي ينتمي إليه. وهكذا دفعت 
الحاجة إلى أسواق دائمة تستوعب الإنتاج إلى أن تسعى ال اسقالية الصناعية 
في أطراف الأرض جميعا فعششت في كل مكان › واستقرت في كل بقعة ووطدت 
علاقتها بكل اتجاه. وعن طريق استغلالها الأسواق العالمية » طبعت الإانتاج 
و الاستهلاك في كل باد بالطابع العالمي للتجارة وللهيمنة الاقتصادية » وفي ظل هذه 
العمليات أصبح الحال أنه بدللً من الحاجات القديمة التي كانت المنتجات 
الوطنية تكفى لإشباعها أوجدت حاجات أخرى لاتشبع إلا بمنتجات تأتي من أقصى 
الأرض a‏ الاكتفاء الذاتي العتيق أوجدت تكاملا عالمياً بين الامب». وقد 
استطاعت الر أسمالية الصناعية › عن طريق التقدم السريع في أدوات الانتاج › 
و السهولة الفائقة فى وسائل المواصلات › أن تجذب أكثر الأمم تخلفا إلى حظيرة 
المدنية »› ذلك ت غا تعبير أحد أساطين المادية › فإن الأسعار الرخيصة 


)١‏ البير ميستير: الاشتراكية والتسيير الذاتي - التجربة اليوغسلافية' تعريب نزيه الحكيم » دار الآداب »ء 
بیروت عام ۱۹٦۵‏ » ص ۲۳. 
)٣‏ د. طعيمة الجرف: انظرية الدولة » مكتبة القاهرة الحديثة › عام ۱۹٩٩۹‏ » ص ۲۷۷. 


(17) 


لمنتجات الر أسمالية الصناعية أصبحت المدفعية الثقيلة التي تدك بها أسوار 
الصين » وتخضع بها الكراهية البربرية للاجانب؛ لقد أخضعت الر أسمالية 
الصناعية الريف لاحكام المدن » وخلقت عديد؟ منها » وضخمت سكانها على حساب 
سكان الريف » وهكذ ا انتزعت كثير؟ من الناس من ركود الحياة الزراعية. وكما 
جعلت من الريف عالة على المدن جعلت من البلاد المتخلفة وشبه المتخافة عالة 
على البلاد المتمدنة. وأصبحت البلاد الزراعية عالة على البلاد الصناعية › 
وأصبح الشرق عالة على الغرب“(). في المرحلة التاريخية التي بدأت › مع 
تباشير النهضة الصناعية التي انطلقت منذ القرن التاسع عشر الميلادي وحتى 
مطلع القرن العشرين › وقد بلغت سيطرة المذهب الحر على المفكرين الغربيين 
في تلك الحقبة من التاريخ سيطرة عالية » بحيث شغلت اهتمام معظم المفكرين › 
بالرغم من أن بعضهم حاول التشكيك في المصير الإنساني على ضوء هذا 
المذهب (۲) - الحر - مثل «ريكاردو» الذى تصور - وقد ثبت فساد تصوره - أنه 
بسبب المذهب الحر » فإن الإنسانية مقدمة في ظله على كارثة »> وقد حاول كل من 
«مالتس» و ريكاردو» أن يجدا لها حلا أو علاجا › ومع ذلك لم يخطر على بال 
أحدهما أن يخرج على مذهب الاقتصاد الحر“ ولو لتلافي تلك الكارثة التي كان 
يقول بها كل منهما › غير أن أوربا قد دخلت النصف الأول من القرن التاسع 
عشر في ظل الر أسمالية الصناعية التي أحدثت نهضة شاملة غيرت من التركيب 
الاجتماعي لا في أوروبا وحدها » بل في أجزاء كثيرة من بلاد العالم("). 


ولما كانت أوروبا - وبخاصة بريطانيا وفرنسا - هي التربة التي نبتت فيها 
الدعوات الفكرية التى ظهرت رد فعل لسلبيات المذهب الحر » فإن الباحث يقف 


. 10 (كارل ماركس وفردريك إنجلز) : "البيان الشيوعى“ » دار التقدم » موسكى » مترجم > ص‎ )١ 

۲) د. أحمد جامع: ”المذاهب الاشتراكية » المطبعة العالمية » القاهرة » عام 1۹7۷ » ص ٠٩١‏ 

» البير ميستير: الاشتراكية والتسيير الذاتى - التجرية اليوغسلافية؟ تعريب نزيه الحكيم » دار الآداب‎ )٣ 
.۱۸۵ ص‎ » ۱۹٦۵ بیروت عام‎ 


(Mv) 


أمام ما قاله بعض المفكرين الماديين في وصف آثار الرأسمالية وسلبياتها 
الصناعية في ظل «الاقتصاد الحر؛ متأملا ا الفكر المادي لهذه المرحلة › 
فيجد أن من أقوى ردود الفعل السلبيه ما قاله كارل ماركس وفريدريك إنجلز في 
«البيان الشيوعى؛ الذي نشراه في لندن في فبر اير سنة ۱٨4۸‏ حين قالا: القد لعبت 
البورجو ازية (الر أسمالية الصناعية) دور بالغ الثورية في التاريخ. فأينما كانت 
لها اليد العليا قضت على العلاقات الإقطاعية و القبلية و البد ائية » ومزقت - بدون 
رحمة - شتى الروابط التى كانت تربط الإنسان إلى «سادته الطبيعيين“(١).‏ هكذا 
زف اسان اناف رة مالو اة اتر من الور الشتاغن فى 
أوروبا. وأيضا فإن هذه الرؤية تمثل الجانب الإيجابي من أوروبا في ظل 
الر أسمالية الصناعية كما رآه ماركس وإنجلز (). أي الجانب الذي حلت به 
الر أسمالية مشكلات النظام الإقطاعي. أما الجانب الآخر » فقد صوره ماركس 
وإنجلز عندما قالا: إن الرأسمالية لم تبق رابطة بين إنسان وآخر سوى المصلحة 
الشخصية المجردة. تلك الرابطة الباردة كالموت التي تعبر عنها كلمة: ( الدفع 
نقد !) » لقد أغرقت رابطة المصلحة الشخصية هذه - كما يقول ماركس - في بحر 
الارقام الأناني المتجمد أعمق ما في الدين و الفروسية("). 


1) انظر (لينين): ”الاستعمار أعلى مراحل الراسمالية“ ترجمة الدكتور راشد البراوي » القاهرة » عام ٠۹۵۳‏ 
ص .1۹٩‏ 

۲) د. نزيه محمد الصادق المهدي: الملكية في النظام الاشتراكي“ . رسالة دكتوراه في الحقوق » كلية 
الحقوق » القاهرة » عام 1۹۷١‏ » ص .۷٤‏ 

۳) انظر المصدر السابق صفحة .۷۵١‏ 


(1۸) 


إسهام مذهب الاقتصاد الحر في إشاعة الغكر المادي: 


لعل مما يجدر أن يشار إليه في مجال التعرف على اتجاهات الفكر المادي 
في القرن التاسع عشر في أورويا ؛ الوقوف أمام بعض الملحوظات التي سجلت 
ضد مذهب الاقتصاد الحر من منظور مادي › ذلك أنه من المعروف أن : «کارل 
ماركس؛ وافردريك إنجلز؛ لم يكونا وحدهما اللذين وصفا سلبيات الر أسمالية ء 
وضاقا وحدهما بنتائج المذهب الحر › ولكن وجد غيرهما وإن كان أقل منهما 
إغر اقا في التحليل المادي الاشتراكي وترسیخ مقولاته › فقد وجد من يقول: انه 
من بين بريق ذلك الرخاء والتقدم تكررت ظاهرة اقتصادية اجتماعية مدمرة. فقد 
لوحظ آنه بین فترات تتر اوح بین سبع سنوات وعشر سنوات يزيد الانتاج زيارة 
مضطردة › وتنهار الأثمان انهيار مخربا › فتفلس المؤسسات» وتغلق المصانع › 
وتنهش البطالة والبؤس حياة العمال. وبتكرار تلك الأزمات تكونت «طبقتان؛ 
متضادتان: أصحاب العمل » أي أصحاب رأس المال في ناحية › والأاجراء أو 
العمال في ناحية أخرى. وبد أت كل فئة في تنظيم وسائل الدفاع عن مصالحها. وقد 
وجد ذلك الصراع غذاءه في شروط العمل التي كانت تفرض على العمال. ففي 
سبيل زيادة الربح » أو في سبيل تلافي الأزمات الاقتصادية المدمرة » كان 
أصحاب الأعمال يحاولون بكل وسيلة تخفيض تكاليف الإنتاج › ولم يكن ثمة أي 
وازع أو مانع أو رادع من استعمال الوسائل التي تتفتق عنها أذهان أصحاب 
الآمال لتحقيق مصالحهم الشخصية. لقد كان مبدأ حرية *التعاقد“ الذي رفع لواءه 
قانون (نابليون) هو السائد في مجال العقود والشروط. وكان الخوف من الجوع 
والفزع من البطالة كافياً ليتعاقد العمال › ويقبلوا ما يفرض عليهم من شروط 
فازد ادت ساعات العمل إلى حد يتجاوز حد الطاقات البشرية » و انخفضت الأجور 
إلى مجرد الحد الذي قد يبقى على الحياة » وحلت النساء والاطفال محل الرجال 
فى كل عمل تستطيع امرأة أو طفل القيام به بأجر أقل. وانتشر البؤس بين 
العمال > وانحدرت مستويات المعيشة إلى حد ارتفعت معه نسبة الوفيات بينهم 


04) 


ارتفاعا مروعا. وقد أورد المؤرخ اتريفيليان؛ في كتابه (تاريخ إنجلترا 
الاجتماعي) (1). صوراآ لحالة العمال في إنجلتر ا في ذلك الوقت لا تقل بشاعة عن 
تلك الصور التي حرص ماركس على إثباتها في كتابه ر أس المال“(). وفي 
مواجهة الافكار التي انطلقت في كشف سلبيات مذهب الاقتصاد الحر وسلبياتها 
برز ما في المذهب من تخريب وتدمير لكر امة العامل والقضاء على حقوقه »> وقد 
راح مفكرو الر أسمالية من الناحية النظرية يواجهون النقد بشكل أكثر عنفا. إذ 
قالوا - كما عبر: «شارلن دونيبه؛ - «العمال مسئولون عن بؤسهم › وهو بؤس نافع 
على كل حال؛. وهنا تتجلى النزعة المادية التي تعطل كل الروابط الروحية التي 
يمكن أن تكون بين أطراف الإنتاج. 


هذا ويضيف مفكر آخر من المدافعين عن سلبيات الرأسمالية الأوربية 
وهو موليناري» الذي يقول عن العمال: *.. ويجب اعتبارهم من الناحية الاقتصادية 
مجرد آلات تولد قدراً من الطاقة الإنتاجية وتحتاج إلى بعض الصيانة لتعمل بانتظام 


مستمر“(۳). 


وكان هذا الجانب المادي الذي تعامل مع جمهور العمال على أنهم مجرد 
آلات لا عواطف عندهم » التى سادت معاقل الرأسمالية وأجواء أوربا طوال 
القرن الا ها وتا النصف الثاني منه › لكنه من الإنصاف أن نشير 
إلى أن بعض المفكرين الغربيين من أنصار الرأسمالية كان ينهج في معالجاته 
لحل التناقض أو السلبيات الناجمة عن العمل بمذهب الاقتصاد انعر نا رنغا 
لايسلم للمذهب الحر بكل منطلقاته واندفاعاته »> كما يرقض جوهر الفكر 
الاشتر اكي في أطروحاته ومز اعمه › مشما فعل المفكر الاقتصادي الشهير (كينز) 


٠۳١ تريفيليان: تاريخ إنجلترا الاجتماعى“ مترجم » الدار المصرية للتاليف والترجمة ؛ ص‎ )١ 
کارل مارکس: راس المال“ ترجمة الدکتور راشد البراوي ج۱ » ص ۲۹ » القاهرة » عام ۹۵۷م.‎ )۲ 
٠۹۷ حمدي عبدالجواد: دائرة المعارف الاشتراكية“ » ص‎ )٣ 


(۰) 


الذي كان يرى آن رفع الميل للاستهلاك يستلزم بالضرورة إعادة توزيع الدخل لرفع 
مستوى الطبقات الفقيرة لتزيد من قدرتها على الاستهلاك › ویرى أن خفض دخول 
الأغنياء نسبياً لن يؤثر على طاقتهم الاستهلاكية ›» ودعوة «كينز“ إلى إعادة توزيع 
الدخل عن طريق التدخل الضريبي أو التأمينات الاجتماعية أو رفع الأجور » هذه 
الدعوة تعتبر مناقضة صريحة للمذهب التقليدي(1). 


وإلى جوار الإجراءات التي تؤدي إلى رفع الميل للاستهلاك » يرى (كينز) 
أن تشجيع الميل للاستشار يتحقق نتيجة عدة إجراءات معينة » أهمها خفض 
سعر الفائدة »> وقد كان كينز عدوا لسعر الفائدة المرتفع › ولأولئك الذين يعيشون 
على مجرد دخولهم الناتجة عن ارتفاع سعر الفائدة. وخفض سعر الفائدة سيؤدي 
إلى ازدياد الطلب على النقود لاستثمارها » ويوصي (كينز) أن يصاحب ذلك زيادة 
في كمية النقود » وماد امت الزيادة يقابلها استثمار فلن يكون هناك تضخم("). 


وتستطيع الدولة أيضاً إلى جوار خفض سعر الفائدة أن تمنح 
الاستثمارات الجديدة إعانات › أو أن تخفض عنها الضرائب("). 


وإذا رأت الدولة أن كل هذه الإجراءات لم تود إلى إنهاء الأزمة » فإن 
السلطة العامة تستطيع أن تتدخل مباشرة لتقوم عن طريق الإنفاق الحكومي - ولو 
ادى نلك إلى الاقتر اض أى إلى عجن الميزانية - باستثمار ات جديدة » حتى وإز 
لم يكن لهذه الاستثمار ات من غرض حقيقي إلا تشغيل العمال. 


. 1۸۵ ص‎ » ٠۱۹٦1١1 >» د. جلال احمد آمين: مقدمة إلى الاشتراكية » مكتبة القاهرة الحديثة‎ )١ 

۲) خود وكورموف وآخرون: الاقتصاد السياسى للاشتراكية“ مترجم من الروسية › دار التقدم » موسكىء 
ص ۱٤6‏ . 

۳) المصدر السابق »> صفحة ٠٤١‏ . 


(1) 


وهكذا نرى أن كينز كان يدعو إلى ضرورة تدخل الدولة لتعوض مظاهر 
الفوضى والاستغلال التي لا يمكن السيطرة عليها » و التي كانت تميز الر أسمالية 
الخاصة في أوروبا. وکان یری في الوقت نفسه أن الاقتصاد المرسل أو الحر 
قد مات و انتهى › سو اء في المجالين الخارجي أو الداخلي(). 


ولكن ذلك لايعني أن كينز كان يرفض النظام الر أسمالي نفسه »› كلا. فقد 
كان يؤمن بالنظام الر أسمالي » بل إنه لم يناقش القضية أصلا › ولكنه كان يرى أن 
الدولة تستطيع بعدد من الأساليب المباشرة وغير المباشرة أن تؤثر في العوامل 
المؤثرة على الدخل القومي وعلى قيام حالة التوظيف الكامل .)١(‏ 1 


ومن هنا فإن النظرية (الكينزية) ما هي إلا محاولة لإنقان النظام الر أسمالي 
من د اخله - أي هي محاولة لاإنقاز النظام مع الإبقاء على جوهره بطبيعة الحال (۳). 


وقد ترتب على هذا المناخ الاجتماعي والسياسي في أوروبا أن ساد في 
القرن التاسع عشر حالة من القلق الاجتماعي والفكريٰ بسبب مباشر من عو امل 
ازدهار الرأسمالية الصناعية في ظل المذهب الاقتصادي الحر غير المقيد 
بضوابط أو قانون » والمدعوم بحقول الخام وأسواق التصدير للمستعمرات 
التى كانت تحت وطأة الاستعمار الغربي وبخاصة بريطانياء مع تكرار أزمات 
اقتصادية بسبب العمليات الإنتاجية » أدت إلى فشل التو ازن الاقتصادي. وهذا 
الخلل في جسم المجتمع الصناعي الرأسمالي أدى إلى بطالة العمال وتعاسته» 
ا البؤس والبطالة من نصيب قطاع هائل من العمال الذين وجدوا 
اتفشنهم في مواجهة أصحاب العمل. وكان هذا المناخ الفاسد من الناحية 


1) (جورج سول): ”المذاهب الاقتصادية الكبرى“ ٠‏ ترجمة الدكتور راشد البراوي ط۲» ص 1۸۳ - 1۸٤‏ . 

۲) د. رفعت المحجوب: (النظم الاقتصادية) القاهرة » 1۹1۰م »> ص ٠۸۵0‏ 

۳) جارودیه: (مارکسية القرن العشرين) » ندوة الأهرام المصرية » يوم ۱۹1۹/١١/۲١‏ » الطليعة المصرية 
عدد ینایر ۱۹۷۰ » بعنوان: الاشتراكية والإسلام »۰ ص ۲۷. 


(TY) 


الاخلاقية والذي يكاد أن يكون في إهماله للجانب الإنساني عند العمال مادي 
النزعة » مادي السلوك »هو الآخر من أصلح البيثات زمانا ومكاناً لظهور الفكر 
الماديء والدعوات الاشتراكية في أوروبا » لتحديد المواقف وبلورة الاتجاهات 
الاجتماعية و الفكرية في أوروبا ق الاتجاهات التى لم تكن محددة المعالم منذ 
القرن السابع عشر » وحتى اختناقات النصف الأول من القرن التاسع عشر. وقد 
ظلت الاتجاهات والافكار الفلسفية ذات النزعة المادية في نطاق الرؤية 
والاجتهاد حتى مطلع القرن العشرين» حين أمكن بلورة الفكر المادي الماركسي 
في شكل نظرية فلسفية قامت على انقافن لات مهن ٠‏ الافتضان الخ غير أن 
الدعوات المادية على كثرتها قبل تبلورها في النظرية الماركسية وظهور المادية 
التاريخية مقولة فلسفية تشتمل على أطروحات فكرية في الدين و المجتمع و الناسء 
كانت هذه الدعوات المادية السابقة بمثابة التمهيد التاريخى والفكري لما آلت 
إليه الفلسفة الماركسية » لذا سنتناول بشيء من الايجاز أهم مدرستين فكريتين 
فشان اة المانية من هة تطرنا ٠‏ وهنا 

١‏ - المدرسة المادية الماركسية. 

۲ - المدرسة العلمانية التطورية. 


وذلك حتى يمكن الوقوف بشكل عام على بعض عقائد ومقولات الفكر المادي 
في أورويا إبان القرن التاسع عشر › وذلك بهدف دراسة مردود شلفكر المادي 
على المقولات الفكرية ذات الانتماء المادي في أوربا وفي غيرها على السواء › 
طو ال القرن التاسع عشر › ومنذ مطلع القرن العشرين وحتى اليوم(). 


٠ انظر: دكتور سليم ناصر بركات: ”الفكر القومي وأسسه الفلسفية عند زكي الارسوزي“ » دار دمشق‎ )١ 
. ٠٠١ طبعة ثالثة» عام ١۱۹۸ء صفحة‎ 


(YF) 


النصسل الأول 


الفكسر المادي فى متسولات الماركسسية 


سبقت الإشارة في تناول سلبيات مذهب الاقتصاد الحر إلى أنه على الرغم 
من سلبياته التي تتمثل في عقمه الروحي وانعدام الجانب الأخلاقي في جسور 
الاتصال بين الأطراف المنتجة وكونها صورة من صور الإيمان بالمادة › وإنها 
كانت من خلال ذلك إهلاكاً لطاقة العامل فى الاإنتاجء ثم إنها ولو لم تحارب فيه قضية 
الإيمان بالدين - أي دين كان - فإنها قد عطلته وحالت بينه وبين هذا الدين؛ ولذا 
فلاغرو في القول: إن المناخ السياسي والاجتماعي الذي ساد أوروبا في القرن 
التاسع عشر » أدى إلى سيادة حالة من القلق الاجتماعي والاضطراب الفكري. 
ومثل هذا الاضطراب مع توالي حالات السلب التي لازمت أوضاع الطبقات 
العاملة في أورويا في النصف الثاني من القرن الثامن عشر وخلال القرن 
التاسع عشر » أدى إلى سيادة اتجاه مادي في الغرب تكؤن من خلاله الفكر 
المادي الماركسي بمزاعم خلابة واكبته بهرت قطاعات عريضة من العمال 
و أصحاب الفكر» تحت دعاوى: العلمية ›» والحتمية ›» والضرورة الاقتصادية › 
وحقوق الكادحين › والمستغلين .. إلى صور أخرى من الشعارات التي فتنت 
أجيال؟ ثم سحقتها الماركسية ؛ بعد ذلك. سواء بالاإبادة في مراحل التطبيقات 
التي أخفقت » أم بالإبادة جوعا فيما بعد. 

ومن نافلة القول التأكيد على أن النظرية الماركسية لو لم تجد في الحركة 
(البلشفية) الأداة والتعبير › لما لقيت من الاهتمام والبحث العلمي الحجم 
الهائل الذي تعرضت له النظرية بالبحث و النقد. 


وعلى الرغم من اعتماد المقولات الماركسية - سواء في الجانب الفكري 


الفلسفى أو الاقتصادي - على فلسفات سابقة لفلاسفة كبار لايقلون في شهرتهم 


(1o) 


وتأثیرهم عن مارکس وإنجلز › أمثال (فیشته) و(فوبرباخ) و(دیکارت) وغیرهم(۱)ء إلا 
أن المادية التاريخية حظیت بشهرة واسعة 6 وسيطرة على اهتمام کثیر ممن 
بهرتهم أو ممن رفضوها وقاوموها. 


لقد برزت الفلسفة المادية الماركسية إلى دنيا الناس فى مطلع القرن 
العشرين » ثم ثبت إخفاق تطبيقاتها في معظم البلدان التي خاضت تجربة التطبيق 
فيها قبل أن ينتهي القرن الذي ظهرت فيه. 


وستكون دراستنا لهذا الفصل - الفكر المادي في مقولاته الماركسية - 
في د ٿين: 
المبحث الأول: عن ماركس ونظرية المادية للعصر و الاقتصاد. 


المبحث الثاني: فلسفة التاريخ في المادية التاريخية. 


1) بليخانوف: المؤلفات الفلسفية“ ترجمه عن الروسية زياد الملا » دار دمشق للطباعة والنشر ٠‏ عام 
۲ ج۵ ص .٤٤0‏ 


(7) 


ا لمسحست الأول 


ماركس ونظرية الماد ية لتلعصر والاأتتسصاد 


| - النظرية المادية للعصر: 

ترتكز حسابات «كارل ماركس؛ وتقدير اته النظرية على دراسة التطور 
التاريخي البشرية » وعلى ضوء الاقتباس الماركسي من فلسفات سابقة كتلك التي 
تقول *بالنقيض الذهني) في عالم ( المثل) و التي انتهت به إلى مقولات المادية 
الديالكتيكية؛ (» القائلة بأن تاريخ البشرية يجب أن ينظر إليه و أن يعالج من 
الجانب الاقتصادي > وأن يدرس التاريخ الإنسانيى على أساس المادية 
التاريخيةء ذلك أن هناك في الماركسية العصور التي ان فبا جال :الام : 
والتي ساد فيها (البرجوازيون) » و أصبع عصر حكم من يسمون (بالبروليتاريا) 
-الطبقات الكادحة - قاب قوسین أو أدنی. وکان کارل مارکس أول من فلسف هذه 
النظرية وعمل على نشرها عندما أصدر البيان الشيوعي“"). في عام ۸٤۸م‏ » ثم 


٠١١ د. محمد البهى: تهافت الفكر المادي بين النظر والتطبيق؟ دار الفكر » بيروت » عام ١٦1۹م» ص‎ )١ 

۲) دیالكتيك بمعنی ”الجدل“ وهى منطق جديد يستكمل ويواجه منطق أرسطو القديم » يقوم على الحركة بدلا 
من الثبات. وترجع بدايته إلى ”هيراقليطس؟ الفيلسوف اليوناني“ » ويقوم على قوانين التداخل والحركة 
والتحول من الكم إلى الكيف والتناقض. راجع موسوعة الهلال الاشتراكية ۰ ص۲۲۲٠‏ 

۳) کارل مارکس: ۸ _- ۱۸۸۳ » كان يهودياً ألمانياً متطرفاً » وأول داعية للثورة الشيومية › فطردته 
الحكومة البروسية . فهاجر إلى فرنسا » وهناك أتيحت له الفرصة للاتصال بزميله في وضع فلسفة 
الثورة الشيوعية فردريك إنجلز. ولم يلبث أن طردته فرنسا فذهب إلى لندن > وعندما دعته الجمعية 
الشيوعية في بروكسل إلى وضع أسس الفلسفة الشيوعية كان من بين هذه الاسس . (المانفستو) 
الشيوعي > .)۱۸٤۸(‏ فكان ذلك أول بيان شيوعي. راجع فى ذلك دکتور عبدالعزیز نوار » ودکتور 
عبدالمجيد نعنعي في أوروبا من الثورة الفرنسية إلى الحرب العالمية الثانية“ » ص۵٠‏ . 


(TY) 


عکف على كتابة كتابه الشهير (رأس المال)(). وتقوم هذه النظرية على الدعوة 
إلى اشتراكية أطلق عليها وصف العلمية »> حيث لا ملكية فيها › ولا طبقات › 
والمساواة بزعمها مطلقة بين الأفراد. ومن هنا كانت هذه النظرية حرباً على 
الطبقات: الارستقراطية والبرجوازية › وكبار الملاك وغيرهم › و أصحاب 
الأعمال » و أصحاب المصانع » و الشركات المالكة لمؤسسات إنتاجية › على اعتبار 
أن كل هذ في مقولات النظرية يمثل قوى استغلال للطبقة الكادحة. 


وكانت النظرية ترى أن النظام الر أسمالي الذي سيطر على أوروبا يقضي 
على نفسه بنفسه ويسقط. ولكن ليس من العدالة - من وجهة نظر ماركس - أن 
تنتظر الطبقات الكادحة السقوط الذي قد يتأخر إلى عدة قرون › وإنما يجب 
الإسراع - على زعم ماركس - في عجلة التاريخ للوصول إلى *المجتمع الشمولي؛ 
عن طريق الثورة الشاملة » وما إن يتحقق هذا المجتمع الشمولي المزعوم حتى 
يتهيأ بذلك مجتمع تكون فيه الحرية تلقائية واضحة المعالم و الحدود › في ظل حرية 
اجتماعية وليس حرية سياسية فقط(۲). 


ولاينتقد ماركس الدول الرأسمالية والبرجوازية بسبب استبداد طبقة 
بأخرى فقط. بل ينتقدها لأنها تسير على نظام يعطى لبعض مؤسساتها استقلالً 
ذاتیاً یتنافی مع وحدة المجتمع وشموله. فهو ضد مبدأ فصل السلطات(") الذي 
د أبت تلك الدول الر أسمالية على العمل به ؛ ونادى بنظرية تفويض السلطات بشكل 


)١‏ صدر هذا الکتاب في ثلاثة أجزاء في حياة كارل ماركس » صدر الجزء الاول عام ۷ والآخران في 
عام ۵ »۰ ٹم عام ٤۱۸۹ء‏ وقد ترجم هذا الكتاب إلى اللغة العربية الدكتور راشد البراوي. انظر 
المرجع السابق » ص۵11 . 

۲) کارل ماركس: (نقد للاقتصاد السياسي) ترجمة الدكتور راشد البراوي > دار النهضة العربية » القاهرة» 
عام ۱۹1۹م » ص 1 - ۷۔ 

۳) المراد فصل السلطات التشريعية والتنفيذية والقضائية. راجع د. نزيه محمد الصادق المهدي: «الملكية 
في النظام الاشتراكي“ » رسالة دكتوراه في الحقوق > كلية الحقوق » جامعة القاهرة » عام ٠۹۷١‏ » ص 
VE‏ 


(1۸) 


هرمي ينبع من القاعدة الشعبية » على اعتبار أنها هي التي يجب أن تحكم ؛› ودعا 
إلى توزيع العمل على الشعار الذي عرف عن النظرية الماركسية وشاع أيامها: 
(لكلٌ حسب حاجته. ومن کل طبقاً لمقدرته). 


وتجيى بعد ذلك المقولة التاريخية التي كثر الكلام فيها من قبل 
الاشتر اكيين» و التي تقول: إن العمال هم وحدهم الطبقة الكادحة الذين سيتولون 
الثورة ويقودون - بجدارة - الطبقات الاخرى › وعلى ضوء ذلك يجب في هذه 
النظرية أن تتولى هذه الطبقة سلطات ديكتاتورية تمكنها من النجاح ومن الوصول 
إلى المجتمع الشمولي(). 


وكانت توقعات كارل ماركس التي سماها (الحتميات) غير دقيقة في قيام 
الثورة في المناطق الصناعية من البلاد الرأسمالية في أوروبا الغربية » لأن 
الحكم البرجوازي كان في عنفو انه » وكانت التكتلات العمالية مفككة » بعكس 
الروابط القوية التي كانت بين النظم البرجوازية السائدة في العالم حينذ اك » 
ولان الدول البرجوازية الغربية شعرت بسرعة بخطورة الدعاية الشيوعية › 
فأقدمت على إصدار العديد من التشريعات العمالية التي قضت على كثير مما 
يشكو منه العمال » وربطتهم بالفكر القومي وليس بالفكر الماركسي › ثم إن 
الاحزاب الاشتراكية - التي كانت ذات تأثير في تحقيق المطالب العمالية في 
اورویا - استطاعت حل کثیر من مشكلات العمال الصحية والاجتماعية › وكانت 
في ذلك أقوى من القوى الثورية الشيوعية › نظرا لان الفكر الاشتر اكي كان في 
بريطانيا وفرنسا و ألمانيا يقدر دور البرجوازية فيما وصلت إليه البلاد من رقي 
وتقدم» ويرى أن في تحطيم البرجو ازية بثورة كتلك التي دعا إليها كارل ماركس قد 
تؤدي إلى انهيار اقتصادي تخسر فيه الطبقات العمالية أكثر من خسارة 
البرجو ازية نفسها. 


.۷١ المصدر السابق » ص‎ )١ 


(4) 


فلا غرو أن كانت الدولة التى قامت فيها الثورة الشيوعية ونجحت فيها هي 
روسيا القيصرية الزراعية الإقطاعية المتخلفة تعليميا وصناعيا › و التي کانت 
تحكمها قيصرية أرستقر اطية فاسدة مرتشية مستندة إلى قيادة عسكرية جاهلة. 
وتفتقر بشدة إلى برجو ازية واعية » أو بمعنى آخر كانت بيثة روسيا خلال الحرب 
العالمية الأولى - وبخاصة بعد الهزائم المروعة التي نزلت بالجيوش الروسية - 
مهيأة لنجاح ثورة » وبخاصة إذا أخذت هذه الثورة ت أشد القوى تضررا من 
الحرب ومفاسد الحكم: أي الجند والفلاحين والعمال. وكانت الدعاية الماركسية 
قوية ومنظمة في روسيا › وعجزت سلطات القيصر عن استئصالها وإن كانت قد 
تمكنت من إبعاد عدد من زعمائها من أمثال (لينين) › إلا أن شبكات النشاط 
الشيوعي ظلت منتشرة في روسيا تنتظر الفرصة المواتية. 


ومن هنا كانت تطورات الحرب من الناحية العسكرية ذات أهمية قصوى 
في فهم الظروف التي أدت إلى قيام الثورة الشيوعية في روسيا ونجاحها ء وهو 
الفهم الذي تؤدي دراسته إلى فهم الظروف والعوامل التي أدت إلى سقوطها في 
الواقع العملي في بلاد ماكان يسمى «الاتحاد السوفيتي؛. 


(۳°) 


٣‏ - النظرة المادية للاقتصاد: 


سبق أن أشرنا إلى أن الاضطراب الذي ساد الحياة الاجتماعية في 
أوربا إبان القرن التاسع عشر » كان ثمرة من ثمار العلاقات الاجتماعية التي 
ولدتها تناقضات العلاقة بين أطراف عملية الإنتاج › وكان من الأسباب المباشرة 
في اضطراب المفاهيم الاجتماعية تطور الاآكة الذي أسهم في إيجاد مشكلات 
إنتاجية و اجتماعية أحدثت نوعا من التناقض بين القوى العاملة والقوى المنتجة 
هذا التناقض الذي كان وراء دعوات الاشتراكية الفرنسية والإنجليزية في 
نهاية القرن الثامن عشر وطوال التاسع عشر » ولقد تصدى الاقتصاديون 
الر أسماليون لمردود الحركة الاشتراكية › لكن الدروس التي تعلمها كل من 
ماركس وإنجلز عاونت على صياغة أشكال جديدة من التفكير الاقتصادي المرتكز 
على مقولات فلسفية مادية(). سنعرض لها إن شاء الله في موضعها بالنقد و النقض» 
ولكن الذي نود أن نعرض له هنا هو الوقوف على كيفية معالجة الفكر الماركسي 
للمشكلة الاقتصادية وأساليبهء كما أننا نريد أن نقف على جوهر الاقتصاد 
الماركسي لأن توجهات عربية كثيرة استهدفته بالتطبيق وطرحته أسلوبا جديداً 
بوصفه أملا أمام الكادحين كمايزعمون. 


وعلى ضوء ماتقول به الماركسية» عن الاقتصاد » فإن من الملاحظ أن 
المذهب الماركسي يقوم بشكل أساسي في رسم ملامح الاقتصاد الماركسي على 
دراسة تناقضات النظام الر أسمالي(')» وتحليله من ناحية تركيبه وتطوره. و أفصح 
ماركس عن هذا المعنى بجلاء » في عبارة استهلٌ بها مؤلفه «ر أس المال؟ فآوماً 
إلى أن الهدف النهائي لهذا المؤلف هو الكشف عن القانون الاقتصادي لحركة 


› د. عبدالحميد متولى: (الماركسية والثورة البلشفية: دراسة تحليلية تقييمية) مكتبة القاهرة الحديثة‎ )١ 
. ۹٩1ص‎ ۰». ۹ 
٠٤0۹ص‎ » د. فؤاد العطار: (النظم السياسية والقانون الدستوري) دار النهضة العربية » القاهرة‎ )۲ 


(F1) 


المجتمع الحديث ”أي المجتمع الرأسمالي). واتساقاً مع هذه النظرة › تناول 
ماركس بالتحليل الروابط القائمة بين رأس المال والعمل بوجه عام » و أسلوب 
تنظيم الإنتاج وتوزيع الدخول بوجه خاص. ومن المتعين الإشارة إلى أن ماركس 
حين ندد بتلك الروابط لم يستطع أن يشجب التقدم الفني الر أسمالي » بل على 
العكس » شاد به باعتباره خطوة ثورية في التاريخ الإنساني ينبغي أن تتو اقر 
لها كل إمكانات الثمو والاستمرار. فقد انصرف نقد ماركس إلى التنظيم 
القانوني لملكية ر أس المال الخاص(» والنتائج الاجتماعية المترتبة عليه > وقد 
تمظها أساسا في صيرورة العامل الأجير عبد اللالة ‏ ولمالكها › ومحلا لاستغلال 
مطرد ومتز ايد من قبل الر أسماليين(» ولذا سعى ماركس من أجل تحرير العمل 
في ضوء مار أى ومادعا إليه » وبغض النظر عما انتهت إليه المقدمات التي قالها 
بالفساد والكساد » فقد دعا إلى الاستعاضة عن التنظيم الر أسمالي بتنظيم يكفل 
للعمال الهيمنة على الآلة › فلا يكون محلا لر أس المال » ولايبقى عمله مجرد سلعة 
مطروحة في سوق العرض و الطلب.. ومن هنا وفي ضوء مار أى - وهو فيه مخطى - 
قرن تحليله عن انهيار النظام الر أسمالي بالدعوة إلى الشيوعية بوصفها - بزعمه 
- مرحاة التحرر الكامل وزوال عهد الحاجة. ففي ظلها يصبع الإنسان سيد؟ على 
أد اة الإنتاج » يسخرها - كما يقول ۔ لما فيه خير الحناعة تايها( 


وعلى الرغم من الفشل الذريع الذي آلت إليه هذه التصورات » حيث لم 


. ص۲۸‎ » 1۹٦٩ >» د. جلال أمين: (مقدمة إلى الاشتراكية) » مكتبة القاهرة‎ )١ 

) د. نزيه محمد الصادق المهدي: (الملكية في النظام الاشتراكي) رسالة دكتوراه في الحقوق » جامعة 
القاهرة » عام ۱۹۷۱م » ص٤۷٠‏ . 

)٣‏ مما يجد ذكره أن فردريك إنجلز“ وصف الثورات التي قام العمال خلالها بتحطيم آلات المصانع تعبيراً 
عن اعتقادهم في آنها مصدر شقائهم » بآنها شكل بدائي للوعي العمالي > واكتمل هذا الوعي فيما رآى 
إنجلز حين أدرك العمال أن منبع مأساتهم يكمن قي الروابط القائمة بين رأس المال والعمل. فلجاو! إلى 
أسلوب الإضرابات التي كانت بمثابة مدرسة للحرب التي كتب على العمال خوضها. 

)٤‏ د. إسكندر عطاس: (أسس التنظيم السياسي في الدول الاشتراكية) » جاء القاهرة » ۹۷۲١م‏ » ص 
111-۰ 


(Yr) 


يتحقق للعامل الماركسي السيطرة على أداة الإنتاج بوصفها نوعا من علاقة 
التملك » بل كان هو الذي سحق تحت برامج المذهب وخططه(1). إلا أننا نود أن 
نسجل هنا أن ماركس وإنجلز وإن قصدا من مذهبهما الاقتصادي تحليل النظام 
الر أسمالي وبيان حتمية مصيره كما تصور اها › غير أنهما تناولا أيضاً - وبصورة 
فرعية - دراسة بعض الظواهر الاقتصادية فى الدول الشرقية ذات البنيان 
الاقتصادي المتخلف › وقد أطلقا عليها تسمية « اسلوب الإنتاج الآسيوي“'). 


واتخذ هذا الأسلوب الماركسى - القائم على اعتبارات المادية 
التاريخية في دراسة المشكة الاقتصادية - في تحليله للنظام الاقتصادي 
الر أسمالي اعتبارين أو مظهرين: المظهر الأول ساكنا › والثاني حركيا » وفي 
الماركسية يتضح المظهر الأول من نظريات ماركس في القيمة وفائضها »› ومن 
تحليله لر أس المال والربح » وبما ينطوي عليه من استغلال للعاملين. وخلص 
ماركس من هذا التحليل إلى وصف النظام الرأسمالي بأنه في حد ذاته (نظام 
ذميم) يؤدي إلى استعباد الأجراء والعاملين. ويتبين المظهر الثاني من منطق 
الجدلية الماركسية الذي يقضي بزوال النظام الرأسمالي نتيجة لما يعتمل في 
قلبه من تناقضات تؤدي إلى انهياره و الاستعاضة عنه بنظام الملكية الجماعية. هذا 
مع مراعاة أن هذه الجدلية لا تحول دون أن يسهم العاملون بنشاطهم الإيجابي 
في التعجيل بانهيار النظام الرأسمالي »› فلا ينتظرون سقوطه مثما يسقط الثمر 
الناضج » وإنما من المتعين في الماركسية أن يدرك العاملون التناقضات الطبقية 
القافنة ومشارها على نحق ما احقية مؤسنسا التاركتية + فيدقعو ١‏ عجلة الفارنخ 
صوب هذا المسار. وبهذا المعنى توصف الماركسية بأنها «فلسفة عمل؛ تحذر من 


. ء١۷۳-۱۷۲ص‎ ۰۱۹٦٩ أنظر الدكتور أحمد جامع: (المذاهب الاشتراكية) » المطبعة العالمية » القاهرة‎ )١ 
الطبعة الرابعة.‎ 
۱۷ راجع: ماركس نقد للاقتصاد السياسی“ » مرجع سابق » ص‎ )۲ 


(r) 


الركون إلى السكون و الجبرية(٠).‏ 


هذا ومما تجدر الإشارة إليه أن نقطة البدء في الماركسية انطلاقا من 
هذين الاعتبارين اللذين أشرنا إليهما تدور حول مركز العامل في إطار التنظيم 
القانوني للملكية الخاصة لر أس المال. فكما سبقت الإشارة ندد كل من (ماركس 
وإنجلز) بتبعية العامل للآلة التي حولها الرأسماليون من رمز لانتصار الإنسان 
على الطبيعة إلى مصدر لتعاسته واستغلاله. ففي حين أصبح العامل محلا لر أس 
المال أضحى المال من حيث حيازته - وفقا لتعبير ماركس - القدرة على شر اء كل 
شيء » أو خاصية امتلاك كل شيء » وينظر إليه باعتباره الكائن الأعظم. ور أى 
ماركس أن حقيقة الحياة تتجافى وهذا المنطق الر أسمالي » فالعمل في نظره هو 
أساس كل قيمة › والسلع جميعاً بوصفها قيما تبادلية ليست سوى مقاييس مقررة 
لوقت العمل المتبلور فيها(). ورتب ماركس على نظرية القيمة نتيجة بالغة الأهمية 
لديه » تمشت في نظرية فائض القيمة التي وصفت في زمانه بكونها أمضى سلاح 
صُوَبَ ضد الر أسمالية ؛ وتتلخص فكرتها الأساسية في تكييف لحالة ( البروليتاري) 
بأنه الإنسان الذي يفرض عليه العمل حتى يضمن معيشته. وهو لن يجد عمال .إلا 
إذا أدى عمله إلى زيادة رأس مال رب العمل. وترتيبا على ذلك » يطرح 
(البروليتاري) عمله في السوق لكي يشتريه الر أسمالي »› مثما يشتري المواد 
الأولية اللازمة للإنتاج › وهو لايؤدي للعامل سوى المقابل الذي يكفل بصعوبة 
إشباع حاجاته المعيشية الضرورية › ويستغل هذا العامل في خلق قيم جديدة › 
ويتحصل فائض القيمة في الفارق بين الأجر الذي يدفعه الرأسمالي للعامل 
والقيمة التي يجنيها من بيع سلعته في السوق » أو - وفقاً للمثال الذي ضربه 
ماركس - يعمل البروليتاري عند الرأسمالي طوال ٠١‏ ساعة ينتج خلالها سلعة 
تو ازى ٠١‏ ساعة عمل » وهو ينتج في الساعات الست الأولى مايكفي لسد نفقات 
معيشته » وهذا هو وقت العمل الضروري ؛ أما الست الساعات الباقية فهي تمثل 


.٠١٠-٠١۵ص‎ » م۹۷٤ دكتور جلال آمين: (مقدمة إلى الاشتراكية) › دار النهضة العربية » عام‎ )١ 
وما بعدها.‎ ٠١١ المرجع السابق » ص‎ )۲ 


(re) 


وقت عمل إضافى يستأثر الر أسمالي بقيمة إنتاجه دون أن يؤدي للعامل أي مقابل 
عنه(1). وهذا هو فائض القيمة الذي يوازي فائض العمل أو فائض الانتاج عند 
مارکس › كما أوضح أن فائض القيمة يحقق اطراداً بزيادة ساعات العمل» أو 
تقدم الوسائل الفنية › بما يزيد معدل الإنتاج › ور أى أن رب العمل يسعى داثماً 
إلى خقض سعر العمل توصلا إلى خفض نفقات التكلفة › ولذا لايدفع المقابل 
الطبيعي للعمل » حرصا منه على تحقيق فائض القيمة الضروري لعملية التراكم 
الر أسمالي. هكذا حلل ماركس الجوهر الاستغلالي للنظام الرأسمالي وفق 
مرئياته لحال الطبقات العاملة فى القرن التاسع › وهي رؤية قاصرة › إذ رتب عليها 
حتمية تفاقم الصراع الطبقي في د اخله بين لانن و الال 


وقد أدخل ماركس هذا الصراع ضمن الإطار الجدلي الذي يحكم نمو 
المجتمعات » فتمثل فيه القوة التي تحوي بذرة فناء النظام الر أسمالي. وفي هذا 
المعنى كتب ماركس وإنجلز في بيان الحزب الشيوعي: «البرجو ازية تنتج قبل كل 
شيء حفر قبرها. إن سقوطها وانتصار البروليتاريا آمر لامناص منه“(") ومن 
الواضع » أن هذا القول ليس سوى تطبيق الجدلية الماركسية » ولتحليل التطور 
الاجتماعى فى ظل النظام الرأسمالي. فقد رأى مؤسسا الماركسية اتجاه 
التقسيم الطبقي في ظل هذا النظام › يتحدد في النهاية »> في إطار طبقتين 
أساسيتين يدور بينهما الصر اع الرئيسي » وهما: الطبقة الر أسمالية » في جانب» 
والطبقة البروليتارية › في الجانب الآخر. 


وتوقع ماركس وإنجلز » مسيرة البنيان الاجتماعي الر سمالي صوب تطور 
مزدوج وعكسي يتحصل في تز اید مطرد للبرولیتاریا » يقابله انكماش مستمر في عدد 
الرأسماليين. ومرد هذه الظاهرة يكمن » في رأيهما » في التركيز الصناعي 
الناشئ عن تر اكم رؤوس الأموال بين أيدي عدد متناقص من رجال المال الذين 


. ٠١١ ص‎ ٠ إسكندر غطاس: (أسس التنظيم السياسي في الدولة الاشتراكية)‎ )١ 
.۸۵ المرجع السابق » صفحة‎ )۲ 


(Fo) 


يقيمون المنشآت الاحتكارية الكبرى بقدراتها الهائلة › فتبتلع المنشآت الأقل 
حجما » ويزد اد بالتالي عدد الأجراء. واستخلص ماركس وإنجلز من هذه الظاهرة 
نتيجة مهمة تتحصل في يسر الإطاحة بحكم الر أسماليين » وفي تعاظم قوى الثورة 
الصاعدة والتى يزداد سعير ثورتها اطرادا مع تفاقم تناقضات الر أسمالية وما 
تفرضه من اشتد اد إفقار العاملين(). 


هكذا تتكون حصيلة القضية الجدلية الرأسمالية حسبما رأى ماركس 
وإنجلز » في أن تراكم رؤوس الامو ال » والتركيز التدريجي للمنشات يولد ان 
امركزية ر أسمالية“ ينشا عنها نقيض القضية » ويحصل هذا في التحول الكمي 
و الكيفي الذي يطر أ على البروليتاريا » فهي تزداد عدا » كما تزد اد فقرآً » حتى 
تبلغ مرحلة الفقر التام أو *الإملاق العام؛ » الذي رأى ماركس أنه في صالع 
الطبقة العمالية باعتباره يعجل بثورتها ضد النظام القائم ؛ ومتى تحققت هذه 
الثورة زال الصرح العلوي الر أسمالي المتناقض مع قاعدته المادية › ذلك أن 
أسلوب الإنتاج الجماعي يفرض ملكية جماعية لأدوات الإنتاج › وهذه لاتتم إلا 
بفضل الثورة البروليتارية()ء التي يقول بها ماركس في ظل المادية التاريخية ء 
والتى ثبت فى الواقع التطبيقي المعاش فساد كل ماقالت به المادية التاريخية 
واضطر ابه » سواء أكان فلسفيا أم اقتصاديا » كما سنبرهن عليه فيما بعد. 


) راجع في هذه القضية: دكتور جلال أمين: (مقدمة إلى الاشتراكية) » ص ۲۸ء وما بعدهاء 
)٣‏ د. عبدالحمید متولي: (الماركسية والثىرة البلشفية : دراسة تحليلية) » مكتبة القاهرة الحديثة ء عام 
۹م » ص ۱1۵ وما بعدها . 


(1) 


المبحصت الغانى 
فلسفة التاريخ فى المادية التاريخية 


تنحصر رؤية ماركس للتاريخ و المجتمع المدني في مفهومه المادي للتاريخ ؛ 
وهو أنه عبارة عن العمليات التى شرحت وفسرت الحقائق الاإنتاجية انطلاقا مما 
يراه » وإدر اكا لشكل العلاقات المتصلة بهذا الإنتاج » وهذه العلاقات المتصلة 
بالإنتاج عند ماركس هي التي أوجدت المجتمع الذي يمر بمراحل مختلفة مما 
يعتبر قاعدة عنده لكل التاريخ(١).‏ 


وتفسر نقطة الانطلاق هذه عند ماركس كل عمليات المجموع الكلي للإنتاجات 
النظرية المختلفة ›» وكل أشكال الوجدان والدين والفلسفة والاخلاق(۲). ولكي 
تسلم النظرية من وجهة نظر الماركسيين باستمرار هذا الأساس في ضوء 
ماينظرون به إلى التاريخ فلا تفسر الماركسية التجربة من الفكرة » ولكنها تفسر 
تکوین الآراء من التجربة المادية. وعلى هذا الأساس فالثورة هي القوة 
المحركة للتاريخ والفلسفة والدين وكل النماذج الأخرى("). وهذا ماسنعرض له 
بالنقض إن شاء الله تعالى. 


فالتاريخ فى النظرية الماركسية ما هو إلا تعاقب الأجيال المنقصلة › كل 
ليسغل أشكال ر أس المال » و القوى الإنتاجية › التي انتقلت إليه من الجيل 
السابق » وهكذا يعمل على استمرار النشاط التقليدي من جهة في ظروف متغيرة 
تماما » ومن الجهة الأخرى يحاول تعديل الظروف القديمة بنشاط متغير كلياً. وعند 


۷۲ کارل ماركس: (نقد الاقتصاد السياسي) » ص‎ )١ 
.0۰١ بليخانوف: (المؤلفات الفلسفية) » ترجمة حنا عبود » ج٤ » ص‎ ) 
٠1۸۴ إنجلز: (أصل نظام الأسرة والدولة والملكية الفردية) » دار الفارابى » بيروت » ص‎ )۴ 


(Fv) 


ماركس أن التاريخ المتأخر يصنع الهدف للتاريخ السابق » فالهدف الذي أخيف 
إلى ا کتشاف اُمریکا - مثلا - هو تأجيل اندلاع الثورة الفرنسية(١).‏ 


وکلما ازداد فصل المجالات وعزلها » التي يؤثر بعضها في بعض » ازد اد 
توسعها في مجرى هذا التطور » وازداد الفصل الأصيل للقوميات المنعزلة 
تحطيما بتطور الإنتاج ونظام العلاقات وتقسيم العمل الحاصل(). ونتيجة لكل 
ذلك فإن التاريخ في الماركسية على ضوء هذه المقولة يصبع تاريخا عالمياً. مثال 
ذلك فيما يقولونه: عندما تم اختراع *الماكينة في إنجلترا فإن عددا لاحصر له من 
العمال في الهند والصين حرمو ا من الخبز بصورة يمكن أن تقضي على الشكل 
الكى لوجي هاتين الإمبر اطوريتين. وفي ضوء هذا المثال يصبع هذا الاختراع 
حقيقة تاريخية عالمية(). 


هذا ولاترى الماركسية في هذا الذي تسميه تحول تاريخيا عالميا مجرد 
عمل تجریدي من جانب ( الوجدان الذاتي) أو مایسمونه: (روح العالم)» کما لاتری 
فيه أي شبح ميتافيزيقي آخر › ولكنه مادي » فهو عمل يمكن البرهنة عليه من 
الوجهة التجريبية » عمل يقوم بالبرهان عليه كل فرد في مجيئه وذهابه » و أكله 
وشربه ولباسه(٤).‏ ويرد هنا التساؤل الذي يقول: أي عيب و آي تناقض في تلك 
المقولة التي يعيبونها والتي تقول: *إن أفكار الطبقة الحاكمة في كل مرحلة هي 
الأفكار المسيطرة والحاكمة ؟ فالطبقة التي تتحكم في القوة المادية للمجتمع › 
هي القوة العقلية المسيطرة › والطبقة التي تمتلك وسائل الإنتاج المادي تسيطر 
أيضاً في الوقت نفسه على وسائل الإنتاج الفكري > فالأفكار الحاكمة ماهي إلا 


1) دکتور فايز صايغ: (القومية العربية - المرحلة الأخيرة) » بيروت » بدون تاريخ › طبعة ثالثة » ص۱١٤٠.‏ 

۲) المرجع السابق » ص .۳٤۲‏ 

۳) دکتور فایز صایغ: (الشيوعية والقومية) › مقال صادر في مجلة "ميدل ايست فورم“ الصادرة في بيروت 
دیسمبر عام ۱۹0۷م. 

(f‏ محمود السيد دغيم: (المادية التاريخة بين الوهم والواقع - نقد كتاب المادية التاريخية والوعي القومي 
عند العرب) دار الحداثة الطباعة - بيروت » طبعة أولى عام 1۹۸١‏ » صفحة .۷٤‏ 


(FA) 


تعابير مثالية للعلاقات المادية المسيطرة). 

إنك لى ذهبت تسأل كل فلاسفة الفكر المادي المعاصر الذين ذابت عقولهم 
في ظل الجدلية المادية والمادية التاريخية» لماذا تكون الأفكار الحاكمة 
تعبير ات مثالية للعلاقات المادية المسيطرة؟ ولم لا تكون العلاقات المادية هى 
التعبير ات للافكار المثالية؟ فإنهم لايجيبونك بشيء ذي بال(). ومع ذلك کله فنك لو 
ذهبت تسأل أقطاب (المادية التاريخية): من الک بض التاريخ؟ هل هو الإنسان 
أم آلة الإنتاج؟ لأجابوك بكثير من الخطل والخلل والاضطراب: إن المادية 
التاريخية ترى أن الذي يصنع التاريخ هم الناس › ولكنهم يقولون فى الوقت 
نفسه: إنهم - أي الناس - لايعلمون بأنهم يصنعونه د اثماً. كما تقول الجدلية أيضا: 
إن الناس يصنعون تاريخهم بجهودهم الجماعية للإنتاج » وعبر نضالاتهم المستمرة 
ضد العقبات الداخلية والخارجية ›» وعبر التناقضات والثورات بين القوى 
الإنتاجية وعلاقات الإنتاج("). وقد أكد كارل ماركس كثيراً بأن الحركة العلمية 
الموجهة ضد البورجوازية هى حركة البروليتاريا » ولذا فمن نافلة القول أن 
نذكر بأن الجدلية التاريخية تقول: إن الحياة في ظل البورجو ازية غير ممكنة 
وبكلمة مختصرة فان الجدلية التاريخية تؤدي إلى الجمع بين الجدلية الثورية 
وجدلية الطبقات › جدلية تجاوز ( التحولات) وجدلية التناقضات الاقتصادية » وتضفى 
على البروليتاريا - كما تزعم الماركسية - دور المنقذ والمخلص للإنسانية (4). 
تتغلب الجدلية التاريخية وتتجاوز كل الحركات الجدلية الأخرى » ومن الممكن 
تعريفها: بالسير نحو التحرر والانطلاق › فهى جدلية الإنقان والخلاص التي تقود 


1) انظر لينين: "ماالعمل“ » سلسلة كتب المختارات » دار التقدم » موسكى جا » ص٠۱۸‏ وعبدالحميد 
متولي: (أزمة الانظمة الديمقراطية) مكتبة القاهرة الحديثة 1۹1۹ء ص .٠١٤‏ 

۲) باسمة كيال: (أصل الإنسان وسر الوجود) ٠‏ ج٣»‏ ص۳١٠‏ منشورات دار ومكتبة الهلال » بيروت » عام 
۳م » طبعة أولى. 

۳) سبرکین ویاخوت: (أسس المادية الديالكتيكية والمادية التاريخية) ترجمة محمد الجندي ٠‏ دار التقدم - 
وگو > ص0۳۹ 

؛) أوجين كامنكان: (الاسس الاخلاقية الماركسية)ء ترجمة عبدالمنعم مجاهد » منشورات دار الآداب . 
بیروت » عام ۱۹۷۱ ص .٩۳‏ 


(۳4) 


المجتمع (غير الطبقي) المزعوم » وذلك بالتوفيق و التناسق بين الفرد والمجتمع » 
والقضاء الكلي على التحولات ء وفي زوال كل الطبقات واختفائها » وفي الأخير 
انحلال الدولة وزو الها(١).‏ 


وبذلك التفسير تزعم الجدلية التاريخية بأنها تهتم بمصير المجتمعات 
البشرية » وبمستقبلها ء وبالتحولات التي تحدث خلال المسيرة الطويلة › حتى يتم 
النصر المتوهم للاشتراكية الذي لم يتحقق خلال مايقرب من قرن من الزمان.. 
ويؤكد معظم علماء الاقتصاد والاجتماع بأن الانتقال من البنية القديمة بكل مافيها 
من أنظمة ومؤسسات إلى البنى الاشتراكية الجديدة يمر في فترة انتقال » تنضج 
فيها كل الظروف المادية - القوى الإنتاجية ء والعلاقات » وكل مايتصل بها من 
أنظمة فكرية ومؤسساتء لأن قواعد المجتمع القديمة على الرغم من عدائها 
الضاري ضد الاشتراكية إلا أنها من وجهة التفسير الماركسي تعد الدرب 
لمسيرة المجتمع نحو الاشتراكية › وفي رحمها تنضج بذور الاشتراكية 
المدعاة(۲)!! ٤‏ 


ومن هنا يمكن مناقشة حتمية هذه المسيرة » بوجود فترة انتقال وتحول من 
النظام الر أسمالي إلى النظام الاشتراكي › والتي تختلف في طولها وقصرها » 
وصلابة مقاومة الأنظمة القديمة فيها » ومدى تقبل الفثة الحاكمة » والدور الذي 
تقوم به في هذا الانتقال. 


وهل من الممكن تحقيق القفزات على خط المسيرة المارية للتاريخ ؟ لأن 
بعض الناس يدعي بأن التعاقب المتسلسل من مرحلة إلى أخرى حتمي ولا يمكن 


)١‏ فردريك إنجلز: (أصل الاسرة والملكية الخاصة والدولة) » ترجمة أديب يوسف . دار الفارابى والكتاب 
العربى » ص .۵١‏ 
) جورج بوليتزر ورفيقاه: (أصول الفلسفة الماركسية) » تعريب شعبان بركات » المكتبة العصرية » صيدا 


بیروت » ص ۱۳۵ . 


(f۰) 


اختزال هذه المسيرة وإسقاط بعض المراحل منها » بينما يرى آخرون بأن 
الاستسلام القدري لمثل هذه الحتمية يعني أن الإنسان عامل سلبي لاحول له ولا 
قوة في تخطيط هذه المسيرة » فما علينا إلا أن ننتظر تطور النظام الر أسمالى 
ومرحلته العليا (الاستعمار) حتى تنضج في رحمه كل الظروف المادية الجديدة 
لبزوغ الاشتر اكية المتوهمة(). ٤‏ 


ويقف ماركس من هذا الجدل موقفاً صريحاً بقوله في مقدمة (ر أس المال): 
إن أي آمة تستطيع ذلك » بل وينبغي عليها أن تتعلم من غيرها » وحتى لو توصل 
مجتمع معين إلى الكشف عن السبيل الصحيح لتبيّن القوانين الطبيعية الحاكمة 
لتطوره.. فإن هذا المجتمع لايستطيع أن يتغلب بقفزات جريئة » أو أن يقضى 
بإصدار التشريعات على العقبات التي تمشها المراحل المتوالية لتطوره 
الطبيعي » ولكنه يستطيع أن يقلل فترة النضج ويخفف من آلام الوضع('). 


وقد كانت مواقف الانظمة الاشتراكية القائمة اليوم من تلك المشكلة 
الكبرى التي تنادي بحتمية المسيرة على الخط العام مختلفة ومتنوعة ولا تزال. 
فإذا كانت الثزوة فة في اليه المانية المازكسة ذ١‏ خسرت اريف 
المادية ونضجت » فإن العملية الثورية تكون بشكل دورة: مؤسسات منهارة › قلق 
أجتماعيء وكبح و اضطهاد › وقلق اجتماعي كبير وو اسع › وزيادة في الكبح وقسوة 
في الاضطهاد » ثم ثورة عنيفة » إلى آخر هذه الافتراضات المزعومة التي ثبت 
اوی کا ی عه 


وفي ضوء ما تقوله المادية التاريخية في فلسفة التاريخ؛ تستمر هذه 
العملية الثورية فى الحدوث حتی د يصبح العمال هم المسيطرين على المجتمع» 
وبذلك يتحرر المضطهدون من كل E‏ ۽ وينتهي الصراع الطبقي › 


. ۱۹۵١ ترجمة د. راشد البراوي » الأنجلى المصرية » عام‎ ۱۸١ کارل ماركس: (رأس المال)» جا » ص‎ )١ 
.1۸۲ المصدر السابق » ص‎ )۲ 


(£1) 


ويقوم مجتمع جديد. فالثورة هي العجلة التى تسير التاريخ › وإن القوى الإنتاجية 
هي التي تمهد السبيل للثورة › وبالطبع يميز ماركس بين الثورات (البورجوازية) 
والثورات البروليتارية › فعنده أن لكل واحدة إطارها الخاص بها » ولكن من 
الضروري في نظره تنظيم ( البروليتاريا) في حزب (مؤسسة سياسية) لان هدف 
(البروليتاريا) القضاء على ( البورجو ازية) و التحرر من سيطرتها » و أخذ السلطة 
منها عنوة وبالقوة » فعندما تكون ( البروليتاريا) طبقة ء ينشاً وعي طبقي لديها(۱). 


و شار (مارکس) إلى التضامن الأممي باعتباره لديه شرطا أساسيا للنزاع 
السياسي الذي يقوده الحزب البروليتاري › وبذلك تجاوز (ماركس) الحدود 
القومية» وجعل من الخطوط الاقتصادية الانقسامية دعامة أقوى فى نظامه. ولهذ ا 
دعا إلى وحدة الطبقة العاملة في نزاعها المشترك الذي يقول به ضد الحكومات 
المضطهدة(۲). ومن ثم أصبح موضوع المراحل المتعاقبة › و القوانين التاريخية 
بصورة عامة - عند الماركسية - معرضا للر أي و المناقشة بين القائلين بالحتميات 
المختلفة » سواء فيها الحتمية الاقتصادية والجغرافية والتكنولوجية و الدينية 
و السيكولوجية وغيرها » وذلك بسبب وجود عدد من الصعوبات » منها إيجاد معيار 
الحكم على تلك المراحل التاريخية. كما لايوجد قانون يحدد سرعة ذلك التعاقب » 
وليس لديهم دليل يبرهن على أن ذلك التعاقب سيستمر إلى الأبد عبر التاريخ كله. 
ولكن كيف يمكن البرهنة على الفرضية القائلة بأن علاقات الإنتاج تقرر بناء 
المجتمع؟ 

وتجيب المادية التاريخية: بآنه يمكن الرجوع إلى بعض الفروض العامة » 
مثل: إن حالة معينة لعلاقات الإنتاج والقوى الإنتاجية تؤدي د ائما إلى حالة معينة 
من نظام سياسي و أيديولوجي. الخ. ولكن هذا النوع من البرهنة لايفيد في تفسير 


)١‏ كارل ماركس . فردريك إنجلز » لينين » وآخرون: (قراءات في المادية الجدلية) تحرير قيس الشامي. 
دار الطليعة › بيروت » ص .۷١‏ 
۲) سبرکین ویاخوت: (أسس المادية الديالكتيكية والمادية التاريخية)» ترجمة محمد الجندي » دار التقدم» 


موسکو » ص ۱۱۲ . 


(YT) 


الوقائع ومسيرة التاريخ. فقد تطورت الأآنظمة الرأسمالية وتشابكت مع البنى 
السياسية المختلفة جدا › وتغيرت تلك البنى بدون أن تتطابق مع التحولات 
الاقتصادية التي أعقبتها ء على الرغم من أن التطور السياسي يعتمد اعتمادا 
کبیرا على التطور الاقتصادي. وهكذا نسأل إذا كان الرجوع إلى الاقتصاد - 
باعتباره السبب الحقيقي أو السبب الأخير » أو أن الرجوع بالنسبيبة إلى 
الوراء يعود بنا إلى ظاهرة - اقتصادية - تخولنا القول بالحتمية. كما أن 
المقدمات ليست من الضروري أن تكون العامل الحاسم المقرر » وإذا ما سثل 
الماديون: ولماذا نتوقف في الرجوع بالسبيبة إلى الوراء في أمور معينة؟ وكيف 
نبرهن د ائما بان انه ميته هی الوضعية التى منها انبثق السبب الحقيقى › 
وآن تلك الوضعية نفسها هي نتيجة لنظام الإنتاج؟ يجيب المفكرون الماركسيون 
عن ذلك بقولهم(۱): 

نتخيل أولا نوعاً من التمييز الميتافيزيقي الجوهر والمظهر للواقع 
التاريخي. فالاقتصاد هو الجوهر » والمعطيات الأخرى هي المظهر. ويكون 
الاقتصاد من الوجهة الإحصائية هو القاعدة » ومن الوجهة الديناميكية هو 
التحليل الاخيرء وتقول النظرية: إن الاقتصاد هو الذي يقرر نظام المستقبل. 
ونستطيع أن نقبل المعادلة الإحصائية - ولكن على شرط أن نعترف بأنها ليست 
سببية. ولاجل الوصول إلى حقيقة اجتماعية يجب صوغ معادلة (السبب) و 
E‏ 
التاريخية: نصل إلى استحالة البرهنة. ومن الوجهة الديناميكية يقول المفكرون 
الماديون: إننا نستطيع بالانطلاق من علاقات معطيات الإنتاج أن نتنباً عن نظام 
المستقبل: وهو الملكية الجماعية لادوات الإنتاج وآلاته التي تحل محل الملكية 
الفردية(٠).‏ 


. ۵١ ص‎ .1۹۷٤ الحقيقة » بيروت‎ ٠ لينين: (الدفاتر الفلسغية) › ترجمة إلياس مرقص‎ )١ 

.٠١۹١ انظر جورج سول: (المذاهب الاقتصادية)ء ترجمة الدكتور راشد البراوي مصر عام ۱۹1۵ ص‎ (r 
وللتوسع يمكن الرجوع إلى لينين في (مختارات جديدة) » نصوص حول الموقف من الدين » ترجمة‎ 
.۵۳-٤١ محمد كبة » تقديم: (عفيف الأخطر)  دار الطليعة » بيروت 1۹۷۲ء ص‎ 


(fF) 


ومما تقول به المادية التاريخية - من بين ماتطرحه من مسلسل الافتر اضات 
الماركسية -: إذا كان النظام الاقتصادي يخضع لقانون مستقل استقلا؟ تاماء فإنه 

يصبح التفسير والتنبؤ ممكنين كذلك › ولكن الجدلية الديالكتيكية التي تنتقل من 
كلية تاريخية إلى كلية آخرى في الماضي » لاتنتج من تطور اقتصادي مستقلء وإنما 
- وعلى ضوء ماتقول الماركسية - من التفاعل القائم بين العناصر المختلفة » مش 
التفاعل بين العلم و( التكنيك) » وينطبق الأمر نفسه في التنبؤ عن المستقبل › فلا 
يمكن مقارنة التطور الاقتصادي بحركة تنطمس فى التأثيرات الخارجية وتتشابك 
مع الخط العام بتصور معقدء وبذلك تهبط دقة التنبؤ. وهنا يبدو أمامنا واضتا 
افتقاد المنهج الماركسي في معالجة مشكلات التاريخ والإنتاج و الاقتصاد للعلمية 
البحتة التي يزعمونها ء ولنفترض معهم أن الر أسمالية غارقة في تناقضاتهاء ولم 
تعد قادرة على التقدم ؛ فإن استجابة الأفراد لما تسميه الماركسية بالمأساة أو 
الكارثة ليست محدودة سلفا ء فباستطاعة (البورجو ازي) الصغير الذي أصبع 
(برولیتاريا) أن يفضل الشيوعية على أي نظام آخر(). 


والنتيجة: أن التنبؤ يقوم على بعض خصائص النظام مثل: ( البيروقر اطية 
وتركز المشروعات » وشكل الحكم » وغيرها) ولكن ليس على المعلومات المفصلة 
عن المجتمع في المستقبل » أضف إلى ذلك أن إمكانية التنبق الجزثي لا تميز 
النظام الاقتصادي وحده» ففي ضوء علوم الإحصاء والتخطيط الحديثة من الممكن 
التنبؤ عن بعض خصائص النظام السياسي المقبل بدراسة النظام السياسي 
الحالي"). 


ولكنّ ما تجدر الإشارة إليه هو تبادل التأثير و التفاعل المستمر بين مختلف 
القوى التاريخية : النظام الاقتصادي والأنظمة الاخرى الاجتماعية والسياسية 
و ا لأيديولوجية. ولكن المهم أن نعرف في أي جزء أو قي أية علاقة حدث 


1) محمود السيد دغيم: (المادية بين الوهم والواقع) > مرجع سابق » صفحة ۱۸0-1۸٤‏ . 
) دکتور صابر طعيمة: (قراءة في هزيمة الفكر الشيوعي) دار الجيلء بیروت» عام ۱۹۹۰ ج۱ » صفحة۳ ٤۸‏ . 


(f€) 


التفاعل؟ أو في آية لحظة؟ ولاريب في أن معرفتنا بعملية التفاعل ترسم حدود 
تحليلنا وبناء العالم التاريخي » و بخاصة إذا كانت العناصر التى يتأكف منها 
البناء الاجتماعي تتفاعل فيما بينهاء وعند هذا القدر من الحاجة إلى الإجابة 
تسكت الماركسية ولاتجيب. 


ومن المعروف أن كارل ماركس قد أكد على العوامل الاقتصادية في 
التطور التاريخي » والصراع الطبقيء ودور الثورة في التغير الاجتماعي. 
و أوضح بأن أفكار الناس وآراءهم تمجد مصالحهم الطبقية » مصالح الطبقة التى 
ينتمون إليها » والتي تحتل موقعا في البناء الاجتماعي لتؤكد لنفسها » ومن ثم 
تستمد منها صورا مغايره للحقيقة(۱). 


إن مثل هذه الفروض الواهية والتي ثبت خطورتها فيما بعد عندما ذهبت 
إلى ماذهبت إليه في تفسير التاريخ» يدعوها ماركس ( أيديولوجيات)(). ويصبح 
(الأيديولوجي) تعبير؟ عن المصالح الطبقية. وبمعنى آخر فإن ( أيديولوجيات) 
المجتمع الر أسمالي في المادية عبارة عن تراكيب فكرية لتمجيد مصالح الطبقة 
الر أسمالية » التي تهدف أو وقبل كل شيء إلى الحصول على الأرباح. وإن كل 
(الايديولوجيات) التي تمجد الر أسمالية في منهج المادية التاريخية إنما تختزل 
أنماط السلوك في - المصلحة الاقتصادية - الطبقة المتسلطة للسيطرة. ويعني هذا 
المبد أن الأيديولوجي عبارة عن بنية فوقية قائمةء ومؤسسة ناتجة من وقائع 
البناء الاجتماعي الموضوعي الذي يستقر تحتها › و أنها تميل لأن تعبر عن تلك 
الوقائع بأسلوب متحيز ؛ ويمكن أن يعبر عن هذه الرؤية التي يعتقد أتباعها بأنها 
ترقى إلى مستوى النظرية الفلسفية » وفي ذلك يقول كارل ماركس: «إن أفكارنا 


» موريس كورنفورت: (مدخل إلى المادية التاريخية)» ترجمة محمدمستجير مصطفى » دار الفارابى‎ )١ 
. ۱۵۳ بیروت عام ۱۹۷۵ ص‎ 
.٠۵١ المرجع السابق » ص‎ ) 


(fo) 


مقررة ومصممة بمصالح الطبقة التي تنتمى إليها(). 


وفي ضوء ماغرض من الدراسة الموجزة بوصفه نوع من التعريف العلمي 
لما نكن بضدده. يمك القول: إن المذهب المادي في إطار أسسه ومقوماته 
الفلسفية بعيدا عن العوامل التي تسهم في نشاته وتطوره. أو تلك التي تبرهن 
على فساد توجهه واضطراب مقدماته ونتائجه ؛ هو المذهب الذي يرجع كل 
الظواهر الكونية إلى المادة وحدهاء ولاشيء وراء هذا الكون » وهو إحدى 
صورتين للمذهب الطبيعي › و المذهب الطبيعي يمثل نظرة تعارض مافوق الطبيعة › 
و الصورة الاخرى للمذهب الطبيعي هي الطبيعة النقدية » ولم يكن هناك فرق في 
الاستعمال بين الماديين والطبيعيين النقديين في القرن التاسع عشر » لكن 
الماديين بسبب العو امل التي أشرنا إليها كانو أكثر عددا ء ونظراً لقلة عدر الفثة 
الأخرى فإنهم لم يتخذو ا لهم مصطلحاً إلا في القرن الحالي(). 


ويعتقد هذا المذهب أن للمادة وجودا موضوعياً مستقلاً عن الوعي » وهي 
مصدر الإدراك والمعرفة عند الماديين» وليست المارة محصورة فيما هو متجسد 
فقط. ففي المذهب يقولون : إنه لايجب اعتبار المادة ما هو مادي مجسد فحسب» 
فالضوء مثا يمثل شكلا غير مادي من وجود الماد“ لكنهم مخالفة لما يقولونه عن 
المادة يرونه - كما يقول لينين في أسس المادية - (۳: ماديا » فالضوء وإن لم يكن 
متجسداً فإنه يمكن إدر اكه حسياً » ومن هنا يصبح بزعمهم مادياً. 


المادة إلى نوعين: نوع كثيف » وآخر لطيف » يفسر بها التمايز الموجود مث بين 


.۸١ جورج طرابيشي: (الماركسية والايديولوجيا)ء دار الطليعة للنشر » بیروت » عام ۱۹۷۱م » ص‎ )١ 
محمد یوسف موسی: (مدخل إلى الفلسفة) > ص ۲۰۱ - ۲۰۷ مرجع سابق.‎ ) 
عن المادة بين الازلية والحدوث » ص ۲۹ مصدر سابق.‎ )۳ 


(67) 


الجسم و النفس١١).‏ 


والمادة عند هؤلاء أزلية أبدية » فهم يبنون عقيدتهم في ظل الزعم الذي 
يقول: تثبت الخبرة البشرية على مر العصور عدم إمكان نشوء مادية من (لا شىء» 
وهذا يعني أن المادة وجدت منذ الأزل وستبقى إلى الأبد - كما ئغون 7 ومغ 
هذه المقولة أن المادة غير مخلوقة ء وما دامت كذلك فليس ور اءها شىء »› فمن 
العبث عند الماديين البحث وراء المادة عن شيء آخر. 


إن وقوف الإنسان عند الظواهر المادية وحدها ليس شيئا جديداً في تاريخ 
الإنسانية » فأولئك الذين قالوا- كما حكى القرآن الكريم - عنهم: إماهي إلا حياتنا 
الدنيا نموت ونحيا وما يهلكنا إلا الدهر4("). أو قالوا: إن هي إلا حياتنا الدنيا 
نموت ونحيا وما نحن بمبعوثين)(٤)»‏ کانوا مادیین › وإن لم تكن لهم في مادیتهم 
فلسفة ولا مصطلحات › ثم إن آمثالهم كانوا موجودين في كل عصر ومصر » غير 
أنهم كانوا بلا نظرية › ولامنهج » ولاأصول ء ولاقو انين. وإلى جوار هؤلاء 
الماديين الذين لم تكن لهم فلسفة أو منهج › كان هناك ماديون بفلسفة » ومنهج › 
کأصحاب المذهب الذري › أو مايعبر عنه بأنه (الجزء الذي لايتجزا) › وهؤلاء 
يفترضون وجود نوعين من المادة: نوع كثيف وآخر لطيف للتمييز بين الجسم 
(الكثيف) و النفس اللطيفة) والعقل عندهم والظواهر العقلية نوع من الظواهر 
المادية (٠)ء‏ ومن أكبر ممثلي هذا المذهب (ديمقريطس) » وهو من أكثر أصحاب 
هذا المذهب إغراقا في المادية › فالأشياء عنده وعند هذا النمط من الماديين 


)١‏ د. محمد علي آبوریان: (الفلسفة ومباحثها) ٠‏ ص 4١1۸ء‏ ١۹ء‏ وانظر: المدخل إلى الفلسفة 
ص۲٦۱‏ ۱۹۳۰ . 

۲) عن المادة بين الأزلية والحدوث » ص ۳۲. 

۳) سورة الجاثية » الآية .۲٤‏ 

.۳۷ سورة المؤمنون » الآية‎ )٤ 

ه) محمد يوسف موسى: الفلسفة ومباحثها“ » ص ٩1۸۹ء‏ ١۹ء‏ المدخل إلى الفلسفة؟ » دار المعارف » 
مصر عام ۱۹0۸ ص ۱۹۲ » ۱۹۳ . 


(6¥) 


مادية » و النفس مادية › و المعرفة كلها حسية » فالإحساس في نظرهم هو المصدر 
الوحيد للمعرفة(١).‏ 


إن الاتجاهات المادية في العصر الحديث والتي صنعتها وأسهمت في 
إبرازها متغيرات القرن التاسع عشر الواسعة طغت وبغت وتفرعت وتشعبت 
وكثرت أسماؤها ومصطلحاتها واتجاهاتها » ومؤرخو الفلسفة يعدون الفيلسوف 
الإنجليزي (توماس هوبز ((۱۹۷۹-۱۸۸م)) آکبر ممثل للمادية في العصر الحديث › 
لأنه يرد الموجود ات كلها إلى المادة » والتغير على اختلاف أنواعه إلى الحركة 
وعلى هذا الر آي أو المذهب » فالمادة وحركتها هي الحقيقة الكبرى في الوجوء 
وحتى عمليات الذهن العقلية » إن هي إلا حركات في المخ والقلب والأعضاء 
الأخرى(). ٤ ٤‏ 


غير أن هناك فرقاً بين مادية (ديمقريطس) و المذهب الذري ومادية (هوبز) › 
فالمذهب الأول مذهب اثنيني يرى أن للمادة صورتين » أما مادية (هويز) الذي 
سنتناول منهجه المادي إن شاء الله عند الحديث عن أزمة الحضارة الغربية › 
فهي واحدة > ومذهبه هو مذهب الوحدة المادية » وهو رأس هذا المذهب 
ومؤسسه»ء وهو یری أن هناك نوعاً و احداً من المادة له طبيعة و احدة(۳). 


المصطلحات طريقه إلى الازدياد > حتى تضخم قاموس مصطلحات الفلسفة المادية. 
فمن يجوس خلال الفلسغات المادية إنما يجوس في بحر و اسع من المعارف 
المتد اخلة و المتناقضة: 


)١‏ المصدر السابق ٠‏ ص ١١۱٠ء‏ وانظر: الفصل السادس من كتاب: الطبيعية والإغريق لأيروين شرودنجر 
ترجمة عزت قرني › القاهرة عام ١١1۹م‏ ص ٠١۵١‏ ومابعدها. وانظر في ذلك: مدخل إلى الفلسفة ص 
۸ 4 

) المرجع السابق » الصفحة نفسها » وانظر أيضاً: مدخل إلى الفلسفة ص .۲١١ » ۲٠۰‏ 

۳) المدخل إلى الفلسفة » ص .٠١١ » ١١۳‏ 


(£۸) 


فالمادية قد تكون طبيعية ٠‏ وقد تكون (كلاسيكية. 

وهناك المادية المسيحية » والمادية العلمية » و المادية الآية(). 

وهناك المذهب المادي النظري » وهو الذي يمثل وجهة نظر في الاخلاق. 

وهناك المذهب المادي الواحدي أو الفردي » و المذهب الاثنيثى. 

وهتاك المذهب المادي الوضعي » وهو الذي يعتبر العقل من صفات المادة 
و المڌذهب المادي العلمي »> وهو الذي يعتبر العقل معلولل للمادة › والمذهب 
المادي التكافؤي » وه الذي يسوي بين الظواهر العقلية والظواهر المادية(). 


CC & 


- 


وقد تلقى في طريقك مادية جدلية أو مادية قديمة و أخرى جديدة(۴).. وهكذ | . 

وقد تلتقي بعض هذه المصطلحات وقد تفترق › وما أكثر ما تندرج تحت هذه 
المصطلحات الكلية مصطلحات فرعية لا حصر لها تلقاك حيثما قلبت نظرك فى تراث 
الفكر المادي الحديث. 1 


إن الفكر المادي الحديث الذي تسرب إلى البلا العربية التي يعتنق 
معظم سكانها الإسلام » هو الفكر المادي التاريخي بثوبه الجدلي المادي » 
و المادي التاريخي والمادي العلماني. لذا يصبع من نافلة القول أن نؤكد أننا 
لن نتعامل مع كل المصطلحات التي أشرنا إليها. وإنما سنتناول بالدرس والنقد 
والتحليل والتقويم المادية الجدلية » والمادية التاريخية العلمانية » و التطورية 
الدارونية > والوضعية المنطقية (البراجماتية) الذرائعية » على أن يكون 
التناول في هذا الباب بمثابة التمهيد؛ حتى وإن تمت مناقشة بعض الأفكار ونقد 
بعض القضايا »> وذلك حتى يكون الناظر لمسار هذا البحث عند التفصيل 
المنهجي والنقد العلمي على بصيرة من أسس الفكر ومناهجه حين وضعها أمام 
المعايير العلمية الحديثة ء ناهيك عن حكم الإسلام. 


)١‏ بيتركاز: تاريخ الفلسفة فى أمريكا خلال ٠٠١‏ عام“ ترجمة حسني نصار » الأنجلو المصرية » بدون 
تاریخ > ص ۱۲۱ . 

۲) المدخل إلى الفلسفة » ص .١١۳ » ١۱١۲‏ 

.۸٠/٤ » الفكر الأوربي الحديث‎ (r 


(£4) 


الفصسل الغانى 


الفكر المادي فى متولاته العلمانية والتطورية 


لما كان البحث في كثير من قضاياه الفكرية يتعامل مع كثير من المذاهب 
ا ا تلك التي أسهمت في صنع العقائد المادية 
المعاصرة أم تلك التى روّجت لها فى المجال النظري أو التطبيقى خالطة فى 
مزاعمها بين العلمية والعلمانية » أو مدعية العلمانية تعبير عن العلم » فقد كان 
لا بد من أن يتناول البحث في هذا الفصل الفكر المادي في مقولاته العلمانية 
و التطورية » وسيتم تناول الموضوع في مبحثين: 


١‏ - المبحث الأول: الغكر المادي في مقولاته الملمانبہة 


۲ - المبحث الثاني: الغكر الماصي في مقولات مخذهب التطور 


(1) 


المبحت الأول 
الفكر الجادي فى مقولات العلمانيسة 


ينبغي بادىء ذي بدء تقرير أن العلمانية ليست مذهبا فلسفيا » ولكنها مذهب 
قانوني سياسي في المقام الأول » ولكنه غير منقطع الصلة بالفلسفة › لأنها فى 
جانبها النظري نتاج للنظر العقلي » ولانها في جانبها العملي تنبثق عن جملة من 
الممارسات والإشكاليات التي تتصل بالعلاقة بين الدين والدولة » وبين مايسمى 
السلطة الروحية والسلطة الزمنية - ومن ثم وفي التحليل الأخير - بين 
الثيولوجيا و الأنثروبولوجيا » أي بين الإلهيات و الإنسانيات(). 


والعلمانية بالعربية لفظة مستحدثة تأتى لمعنى كلمة (ءtإءنة1)‏ أو 
(1isه.])‏ بالفرنسية › وكلمة (ع1ء1ه1) مشتقة ت اليونانية (١ه)نه1)‏ ومن اللاتينية 
المتأخرة (#دءiه1)‏ التي تعني العامي أو ابن الشعب » أي المدنى غير المتعلم › 
وذلك في مقابل كلمة ( )٣1۲۲‏ التي کانت تطلق على رجل الدین › لأنه کان وحده 
المتعلم عملي في القرون الوسطى. وأول من استحدث كلمة علمانية بالعربية هو 
«إلياس بقطر» وغ المعجم الفرنسي العربي الصادر عام 1۹۲۸م. على أن 
الكلمة لم تأخذ طريقها إلى الانتشار الواسع إلا بعد قرن ونيف من الزمن ء وقد 
فرضت نفسها لأول مرة على معجم عربى » هو (المعجم الوسيط) الصادر عن مجمع 
اللغة العربية(). في مصر في أواخر الخمسينات من القرن العشرين"). 


)١‏ انظر فرح انطون: المؤلفات الفلسفية“ ج۲ تحقيق أدونيس العكرة » دار الطليعة » بيروت » عام ۱۹۷۹ء 
صفحة 1۸۵. 

) لم يرد في هذا المعجم لفظ: (العلمانية) مصدراً صناعياً ٠‏ بل جاء فيه لفظ: (العلماني) - بفتع العين 
نسبة إلى التعلم - بفتح العين أيضاً - بمعنى العالم ٠‏ وهو خلاف الديني أو الكهنوتي. انظر في 
المعجم مادة (علم). 


۳) إلياس بقطر: المعجم الفرنسی العربی“ - بیروت » عام ۱۹۹۵. 


(o1) 


وخلافا للاعتقاد الشائع › فإن كلمة عَلمانية غير مشتقة من العلم » بل من 
الالم » وعلى هذا فإن العلماني هى من ينتسب إلى العَالم أو العالمين أي 
الناس » في مقابل الرباني المنسوب إلى الرب. وبذلك يكون الاشتقاق العربي 
المستحدث مطابقا للاشتقاق اليوناني اللاتيني لكلمة ( ءها). وليس من قبيل 
المصادفة أن تذهب الأذهان إلى العلم عند ذكر العلمانية › فما ذلك لتشابه فى 
اللفظ فحسب » بل كذلك الصلة المضمونية. فالعلماني هو بالإجمال من يأخذ 
بالتصور العلمي للعالم في مقابل التصور الديني(). 


وإذا كانت الاألفاظ تفهم بأضد ادها > فان نقیض العلمانی هو ( الإکلیریکی) 
Clerical‏ « أي من ینتسب إلى الاکلیروس 0 وهم طبقة رجال الدين 0 أو يناصر 
الإكليريكية ٠‏ والإكليريكية مذهب يدعو! إلى ضرورة تدخل رجال الكهنوت فى 
الشؤون العامة(٠).‏ 


واستحداث لفظة العلمانية في القرن التاسع عشر وفي سياق من الترجمة 
المعجمية » يعني أن المشكلة لم تكن مطروحة في ظل الحضارة العربية الإسلامية 
الى ما اختاخت إلى حت المقهرم و الو اق ان إشكالية العلمانية هي تاريخيا 
إشكالية غربية » وفي المقام الأول فرنسية ؛ ففي فرنسا صيغ المفهوم لأول مرة »› 
وفيها أيضاً عرف الصراع بين الدولة والكنيسة أكثر أشكاله ضراوة » وتطور 
فيها أخيراً عبر فلسفة التنوير وورثتها إلى فكر فلسفي معاد للدين »> أو لرجاله › 
او اا 


ومن الممكن القول: إن الكنيسة هي التي أعطت العلمانية فرصة الإزدهار. 


1) الموسوعة الفلسفية العربية » معهد الإنماء العربى » بيروت » طبعة أولى » عام 1۹۸۸ » مجلد ۲ 
صفحة .٩۱٩‏ 
) المرجع السابق » صفحة ۹۱۷. 


(or) 


الإمبراطور (قسطنطين) وعلى امتداد الالف سنة التي تتألف منها العصور 
الوسطى ؛ فإن ما نسب إلى المسيح من أقوال يجعل بعض الباحثين يذهب إلى 
اعتبار المسيح - افتراءَ وبهتانا - هو الزارع الأول لبذرة العلمانية على أساس 
ما تسب إليه من الدعوة إلى الفصل بين السلطتين الزمنية والروحية › بقوله: 
أعطو ا مالقيصر لقيصر؛ وما لله لله). 


وابتداءَ من عصر النهضة حدث ما يشبه الانقلاب في العلاقة بين الكذيسة 
والدولة. فبعد أن كانت الأولى هي التي تسعى باستمرار إلى استتباع الثانية › 
صارت الدولة » وبخاصة من خلال الحكومات المركزية القوية » هي التي تتطلع إلى 
استتباع الكنيسة وربطها بعجلة مصالحها. ومع الانشقاق البروتستانتى الكبير 
ظهر إمكان قيام كنائس قومية » أي كنائس مستقلة عن الزعامة المركزية البابوية 
وتابعة للحاكم المحلي › وفي فرنسا بالذات » وبعد الصدام الكبير في مختتم 
القرن الثالث عشر بين (فيليب الجميل) » ملك الفرنسيين › وبين (بونيفاسيوس 
الثامن) ء بابا روما » تطور في عهد (شارل السابع) ثم في عهد (لويس الرابع 
عشر) المذهب الإنجليكاني » وهو المذهب الذي يقر لكنيسة فرنسا باستقلال نسبي 
عن الكرسي البابوي » ولملوك فرنسا باستقلال مطلق في المجال التشريعي 
الزمني .)١(‏ وهكذا ما كان لفكرة فصل الدولة عن الكنيسة أن ترى النور لا قي 
القرن السادس عشر ولا في القرن السابع عشر ؛ إذ ما كان للدولة أن تبتر نفسها 
بنفسها بعد أن أضحت الكنيسة عضوا من أعضائها. وفي الواقع كان لابد من 
انتظار أواسط القرن الثامن عشر حتى تنفجر › من خلال فلسفة الأنوار › نزعة 
ضاربة في عدائها للإكليريكية » لا على الصعيد النظري فحسب » بل كذلك على 
الصعيد ك من خلال الإجراءات القانونية والاقتصادية التي اتخذتها 
الثورة الفرنسية ضد الكنيسة و السلك الكهنوتي » ومن وجهة نظر فلسفية خالصة 
وجدت الأيديولوجيا العلمانية أو المعادية للإكليريكية الكنسية خير ناطقين 


1) المصدر السابق » صفحة ۹۱۷. 


(eé) 


بلسانها في أشخاص مفكرين مشاهير من آمثال (روسو) » د اعية الدين الطبيعي » 
(وفولتير) الذي نذر نفسه وفكره لمحاربة الدين › والموسوعيين (مونتسكيو) 
و(ديدرو) واد المبير) الذين جعلوا من المادة مبدأ أولل » ومن الإنسان » مركز 
الكون(١).‏ 


ومع تطور الزمن › خفت على امتداد القرن التاسع عشر ضجيج النزعة 
المعادية للإكليريكية. ولكن مع استقرار الجمهورية الثالثة ابتد اء من عام ۱۸۷۹م 
عادت العلمانية تفرض نفسها » وفي شكل سياسي هذه المرة. فقد باتت الغالبية في 
البرلمان للعلمانيين » و أمكن بالتالي إصدار سلسلة من القو انين وضعت حدا شبه 
نهائي لتدخل الكنيسة في الشؤون العامة ء وكفت يدها فيما يتعلق » بوجه خاص » 
نالطع وقانون الخو ال الشخصية › مما استتبع قطع العلاقات الدبلوماسية مع 
الفاتيكان سنة ١٠۹٠م‏ على أنه كان لابد من انتظار قيام الجمهورية الرابعة فى 
عام ١٤۱۹م‏ لیکرس الدستور الفرنسي بصورة نهائية علمانية الدولة › أي لا طائفيتها 
وحيادها في موضوع الدین‹). 


وبالإضافة إلى فرنسا فإن أسبق الدول الأوروبية إلى إعلان علمانيتها كانت 
إسبانيا في ظل الحكم الجمهوري بين ۱۸۸م و ١1۹۷م.‏ أما في أمیرکا › فعلی 
الرغم من الطابع الليبر الي والعقلاني لإعلان استقلال الولايات المتحدة في عام 
١م ٠‏ فإن المكسيك كانت هي السباقة إلى التكريس العلني لعلمانية الدولة منذ 
أو اسط القرن التاسع عشر. كما كانت تركيا في عهد مصطفى كمال أتاتورك هي 
أول دولة إسلامية تتبنى العلمانية. وبالمقابل » فإن الدولة اليهودية الوحيدة في 
العالم » (إسر ائيل) » ماتز ال بين سائر دول العالم أكثرها طائفية › لأنها جعلت من 
الدين نفسه قومية ء ولم تتخذ لنفسها دستورا » لأن أي دستور معتاه الحد من سلطة 


.۱١۵ طبعة أولى» صفحة‎ » 1۹۷١ بيروت » عام‎ ٠ كابيران. ل: التاريخ المعاصر للعلمانية » مترجم‎ )١ 
.1١۹ المرجع السابق » صفحة‎ )۲ 


(66) 


التوراة والشريعة الموسوية(). وباستثناء الدول الاشتراكية › فإنه يندر اليوم 
أن نقع على دول أو دساتير علمانية خالصة. فالقانون الأساسى لجمهورية ألمانيا 
الاتحادية (الغربية) » الصادر في عام ١٤۹م‏ » يؤكد مثلا أن «الشعب الالماني 
واع لمسؤوليته أمام الله > ودساتير ‏ النرويج والسويد لا تبيعح أن يكون رئيس 
الدولة غير بروتستانتي » كما لا يبيج دستور إنكلترا أن يكون الملك غير 
انجليكاني. كذلك فإن دساتير بعض الدول العربية والإسلامية تشترط أن تحكم 
الدولة بدين الإسلام » كما تنص بعضها على أن الشريعة الإسلامية هي مصدر 
رئيسي أو المصدر الرئيسي للتشريع › أما سويسرا » التي لاتزال تعمل 
بدستورها الاتحادي الصادر عام ١۱۸۷م‏ › فلا تز ال بعيدة إلى حد ما عن العلمائية › 
وتنتصر من ثم لمبد أ سيطرة الدولة على الكنيسة » بالإضافة إلى أن بعض قو انينها 
تتضمن مو اقف تمييزية إزاء بعض الطوائف أو الجمعيات الدينية » وذلك هو 
أحد الأسباب التي جعلت سويسرا تمتنع حتى الآن عن التصديق على الإعلان 
العالمي لحقوق الإنسان » الصادر عام ۹4۸م » وحتى الدول الاشتراكية لايمكن 
أن تعتبر علمانية خالصة › لأن قوانين بعضها تلزم الدولة أو أجهزتها القيامّ 
بالدعاية الإلحادية » مما يخل بمبد أ أساسي من مبادىء العلمانية » ألا وهو حيار 
الدولة في موضوع الدين. 


وبالفعل » إذا كانت العلمانية تعني في المقام الأول ء عدم قدرة الكنيسة في 
الشؤون العامة والمجال الزمني › فإنها تتضمن بالمقابل عدم قدرة الدولة في 
المجال الروحي » فالحرية الدينية شرط أول ومطلق › وبانتفائه تنتفى العلمانية من 
أساسها. وقي بغش المفكرين - في مقام الدفاع عن الدولة العلمانية - أنها 
ليست دولة (لا دينية) » بل هي دولة (لا طائفية) » وليست هي الدولة التي تنكر الدينء 
بل هي الدولة التي لا تميز دين على دين › ولاتقدم أبناء طائفة على أبناء طائفة 


1) (اليك ماور): تاريخ النزعة المادية للإكليريكية في فرنسا » مترجم » بيروت ء عام ٠۹١١‏ » طبعة ثانية . 
صفحة ٤۸0‏ . 


(1) 


أخرى > ولا تخص بعض وظائف الدولة بأبناء طائفة بعينها دون سائر الطو ائف*١).‏ 


هذا من الناحية القانونية » أما من الناحية الفلسفية والمعرفية » فيحاول 
بعض المفكرين أن يفرق بين الإلحاد » بمعنى إنكار وجود الله » وبين صورة 
أخرى للإلحاد من خلال إنكار الغيبيات » أو عدم اعتبارها أصلا فى مجال 
المعرفة. ويزعم أصحاب هذا الاتجاه أن أقصى ماتعنيه العلمانية عتد لفان 
ليس الإلحاد أو نفي وجود الله » بل «تأسيس؛ حقل معرفي مستقل عن الغيبيات 
والافتراضات الإيمانية المسبقة » أي حقل مستقل عما يسمونه (المرجعيات 
المتعالية) التي تعطي نفسها حق تنظيم العلم » وتضع لحرية الفكر حدوداً تتنافى 
مع ماهية الفكر بالذات من حيث إنه لايقبل الحد. أو بتعبير آخر » يرى العلمانيون 
أن العلمانية ليست نفيا للاعتقاد › بل هي تحرير له مما يعدونه قيودا وضروبا من 
الإكر اه » ولاغرو من ثم أن يكون الفكر الديني الحديث قد عرف في ظل العلمانية 
كما يدعون تطوراً في العمق لم يتح له أن يعرفه في ظل الأنظمة ( الثيوقر اطية). 
وعندهم أن الدين قد استعاد بعده الداخلي بعد أن کان قد تقلص في ظل 
الثيوقر اطيات الافلة إلى مجرد طقوس خارجية(٠).‏ 


ومن المعلوم أن مفهوم العلمانية يرتبط ارتباطا شديداً بالفكر الغربي » 
وقد ظهرت هذه الفكرة إثر الدعوات المتكررة التي انطلقت منذ أواسط القرن 
السادس عشر » وبعد الصراع الناشى بين الكنيسة الكاثوليكية المسيطرة 
آنذاك على الحياة الدينية والسياسية › وبين الحركات البروتستانتية التي 
اعتبرت بمثابة إصلاح على المستويين الديني و السياسي. ومن ضمن هذه الدعوة 
كان التوجه لتحقيق ما اعتبروه نوعاً من الإصلاح يحقق فصلا بين الدين و السياسة 
واعتبار الدين علاقة إيمانية بين الإنسان وخالقه › وذلك من أجل ضرب نفوذ 


)١‏ انظر مكسيم رودنسون: (الإسلام والرأسمالية) ترجمة نزيه الحكيم » طبعة رابعة » دار الطليعة للطباعة 
والنشر » بیروت » عام 1۹۸۲ » صفحة .۱١۷‏ 
۲) انظرالمرجع السابق » صفحة ۲۰۹ » .۲٠١‏ 


(o۷) 


الكنيسة القوي »› واعتبار السياسة طريقة تنظيم للحياة لاحاجة لها برجال الدين. 
لكن سلطة الكذيسة ظلت مع ذلك قوية › وكانت الثورة الفرنسية (1۷۸۹م) بمثابة أول 
تحقيق فعلي لهذه المبادئ » إذ استطاعت الثورة أن تحد من سلطة رجال 
( الإكليروس) الذين مثلوا الدين في السياسة من خلال تحالفهم مع النبلاء » ومن 
خلال نفوذهم في البلاط. وقد استطاعت الثورة الفرنسية أن تقنن المبادىئ 
( الليبر الية) التي قامت عليها › وأن توجد إطارا للعلمانية التي لم تقتصر على 
الحد من سلطة رجال الدين فحسب » بل تعدت ذلك إلى علمنة قوانين الدولة › 
وإقرار فصل نهائى بين السلطات الدينية والسلطة السياسية › فحل التشريع 
المدني محل الكنسي في العديد من المجالات » ولعل أهمها ميادين التليم › 
والأحوال الشخصية › وإقر ار الزواج المدني » مع كل مايرتبط بذلك من تغيرات 
اجتماعية وتربوية. 


كانت مبادئ هذه الثورة من أولى الأفكار التي تسربت إلى الشرق › وكان 
لها تأثيرها في توجيه الأفكار » ومن ذلك العلمانية » ولم يكن الاحتكاك بأفكار 
الثورة الفرنسية هو الاحتكاك الوحيد بين الشرق والغرب › فقد تم الاحتكاك 
بأشكال مختلفة › و أسهم فيه عدد من المفكرين في مصر وسوريا ولبنان » سواء 
أكان ذلك من خلال زيارتهم لبعض عواصم أوروبا وتسجيل انطباعاتهم عنها » أم 
کان من خلال نشر هذه المبادۍ في الصحف و المجلات التي انتشرت مع مطلع 
القرن التاسع عشر » وأسهمت إلى حد بعيد في نقل الأفكار ونشرها. يضاف إلى 
ذلك حملة نابليون على مصر وما أعقبها من نشر مبادئ جديدة وإدخال مبادئ 
و أفكار بدت فريدة في حينها. كما يضاف إلى ذلك أيضا بدء اتصال وثيق بين 
الشرق والغرب › في تركيا أيام الدولة العثمانية » وفي مصر كذلك من خلال 
محاولة تعزيز الجيش وتحديثه وإدخال أساليب جديدة في التعليم » كدراسة 
الحقوق والهندسة والطب. وإرسال بعثات متكررة للدر اسة في الغرب. وجرى في 
أثنائها الاطلاع على النظم السياسية والاساليب الديمقر اطية التي كانت سائدة 
في تلك الفترة ›» وتحول الأمر من الاستطلاع إلى الإعجاب. ثم جرى نقل بعض 


(9۸) 


مواد هذه الدساتير» وراجت الدعوات للاقتداء بها » والأاخذ بما يتمشى مع روح 
الدين الإسلامي ومع التطور الاجتماعي. وقد أسهم كل من رفاعة الطهطاوي 
)1۸۰1-IAVTم(‏ وخير الدين التونسى فی هڈ! الاتجاه وتطودره 6 مابین عام ۰م 
وعام ۱۸۹۷م. 


وبسبب هذا الانفتاح على الغرب بد أت تتضح من خلال موقف المفكرين 
اتجاهات عدة › من أبرزها اتجاهان متباينان: 
أولهما: الاتجاه الذي يدعو إلى اتخاذ موقف سلبي من الغرب بقيمه وعلومه › 
وتأكيد الدعوة إلى الالتزام بالإسلام ليكون بمثابة تحصين من سيطرة الغرب 
ومبادئه وفکره ونظمه. 


وشانبهما: الذي اتخذ من الغرب ومبادئه وفكره موقفا إيجابيا اتسم بالدعوة 
إلى التكيف مع الأشكال السياسية و الاجتماعية الجديدة › و الاستفادة من العلوم 


ويضعنا هذا الاتجاه الثاني مباشرة أمام تیار الأفكار التي برزت في هذه 
الفترة » وجرت نسبتها بعد ذلك إلى الاتجاه العلماني. 


والمعروف أن الحركة الإصلاحية كانت تهدف كما قال محمد عبده 
(6۹٤۱۸-١٠۱۹م)‏ - وهو ليس من المفكرين العلمانيين -: إلى تحرير العقل من قيود 
التقليد. وكانت جميع الأنظار متجهة إلى التفوق العلمي الذي اعتبر محك الأاقكار 
الإصلاحية » وغاية الإصلاح فى آن هو الهدف. وقد أدت هذه الرغبة إلى بروز 
اتجاه جديد في التفكير. لم يثمر في البداية كما يعتقد بعض الد ارسين » لكنه 
كان تمهيدا لتقبل إصلاحات سياسية أول الأمر » ولتقبل الأافكار ( الر اديكالية) في 


(04) 


ميادين العلوم الاجتماعية و الأنثروبولوجية(1). 


ويمكن تقسيم العلمانيين العرب إلى قسمين: علمانيين نصارى › وعلمانيين 
ويتفق هذا التقسيم مع الواقع التاريخي من جهة » ويعين على تسهيل 
الدراسة من جهة ثائية. 


فالعلمانية النصرانية التى قادها رجال فكر نصارى قد نشأت ضمن ظروف 
خاصة وتلبية لحاجات نفسية و اجتماعية وسياسية مختلفة عن الحاجات و الرغبات 
التي ظهرت بين العلمانيين المنسوبين إلى الإسلام. وإذا كان المحيط العام 
حينئذ هو نفسه من حيث خضوع الشرق العربي للسلطنة العثمانية »› فإن النظرة 
ها الفط فب ات إن :الفاح فن القسين » فالفكن النطراش كان فى 
أحيان كثيرة يشعر بغريته عن هذا المحيط الشامل ويرتد إلى البحث عن وطن 
أصغر » فكانت سورية ولبنان مثلا بالنسبة لعدد منهم الوطن الذي يقابل 
الاإمبر اطورية العثمانية » وكان ذلك تعبيرآ عن عدم استطاعة المفكر النصراني 
المستغرب القبول بوطن هويته الإسلام » وإيمانا منه بوطن لا يكون الولاء فيه 
للدين بل للقيم الوطنية والاجتماعية والإنسانية. ومن هنا كان الطرح القومي 
عنو انا کبیراً نادی به عدد كبير من العلمانيين النصارى بديلاً عن التوجه والطرح 


الدينيين("). 


وفي معرض السؤال عن الوضع الفكري الذي كان وراء طروحات 
العلمانيين المسيحيين › يمكن القول: إن هؤلاء كانوا في طليعة الفثات التي 
استطاعت قبل غيرها › تحقيق بعض السبق في تحصيل العلوم. وذلك لأسباب › من 


.1۹۳ انظر محمد أركون: نقد العقل الإسلامى“ طبعة ثالثة » عام ٤1۹۸م » بيروت » صفحة‎ )١ 
ياسين خليل: (اللغة والوجود القومي)» بحث مقدم إلى مركز دراسات الوحدة العربية فى عدد اللغة‎ ) 
٠١٤١ العربية والوعي القومي“ الطبعة الأاولى » عام ١1۹۸ء صفحة‎ 


(( 


أهمها: انتشار التعليم في أوساطهم بفضل المدارس التي أسسها المبشرون 
والإرساليات الأجنبية » وكان نمط التعليم فى هذه المد ارس مغاير لما كان سائدا 
في المدارس الدينية الإسلامية. إذ دخلت فيها الأساليب الحديثة » وكان تعليم 
اللغات الفرنسية والإنجليزية حافزآً كبيراً من هؤلاء من الاطلاع على الفكر 
الغربي في مصادره الأصلية » فتعمقت بذلك الصلة بين هؤلاء المفكرين وبين آخر 
النظريات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية التي كانت أوروبا مسرحا لها في 
تلك الفترات. وإلى جانب إجادة اللغة الأجنبية » عني العلمانيون النصارى باللغة 
الر ن عفان خر ظا وقد تهت الفتيد كيم إلى عدار هذه نة نها - لين 
الدين - بمثابة الرابط الذي يجمع أبناء الوطن الواحد » فكانت اللغة عندهم من 
أهم مقومات القومية و الوطنية › في مقابل وطنية تركية أو عثمانية أو أفغانية أو 
ما سوى ذلك. 


وقد فرض هذا الاتجاه إدخال أساليب جديدة في طرق التعليم بحد ذاتهاء 
ومنها: أن اتجاهاً عقلانيا وعلمانيا كان قد بدأ يشق طريقه في هذه الأوساط 
مستندا إلى النتائج العلمية والتقنية التي أفرزتها النهضة الصناعية » وما 
ر افقها من تطور في العلوم و المعارف › ومن تقدم تقني ومهني. 


وقد أدى هذا الوضع الفكري إلى توثيق الصلة بين المفكرين النصارى 
وبين الغرب. فلم يعد الغرب مخيفا بالنسبة لهم بقدر ما صار عالماً يجب الأخذ 
بقيمه وعلومه › ولم تعد الهجرة إلى الغرب عامل سلب أو اغتراب وبُعد » كما كان 
بالنسبة لقرنائهم من المفكرين المسلمين. بل أصبحت الهجرة حافزاً للتزود 
بالمزيد من العلوم والفنون. غير أن مما تجدر الإشارة إليه أن العلمانيين 
النصارى لم يوجهوا مطلقا دعوة للالتحاق بالغرب من الناحية السياسية › إذ إن 
دعوتهم قد اقتصرت على الحرص على وطن عربي في معظم الأحيان » وعلى إدخال 
قيم الحضارة الغربية وطرقها العلمانية. ولعل من أقصى آمال هذا الطرح 
الوصول إلى وطن مستقل علماني تفصل فيه الدولة عن الدين فصلا كلياً. وقد كان 


O1) 


شعار معظمهم الدعوة لقومية عربية يكون الرابط فيها اللغة لا الدين. وتكون 
القيم السائدة فيها هي القيم الإنسانية الوضعية ء لا القيم الدينية. من هنا كان 
توجه هذا التيار العلماني توجها اجتماعيا إنسانيا ء ولم تكن النظرة إلى التراث 
نظرة إلى العصور الإسلامية وتطور اتها » بل نظرة إلى الادب وقيمه الخالدة › وإلى 
هذا التراث بوصفه حضارة لابوصفه تاريخاً صنعه الاإسلام في كل أبعاده. أي إن 
الإسلام كان بالنسبة لهم ذلك الإسلام في مضمونه الثقافي و الحضاري الذي أبدع 
في كل المجالات: في الآد اب و العلوم و الفنون(١).‏ 


وفرض هذا الاتجاه العلمانى كذلك نظرة تجديدية للمجتمع ترتكز على 
مقومات سياسية ومعرفية جديدة. 


فالنظرة الإصلاحية التي اتجهت إلى التجديد من خلال الدين › بفتح باب 
الاجتهاں مثلا » أو من خلال الالتزام به التزاما تام وبعث عصره الذهبي › كما 
تعبر عن ذلك الدعوات السلفية » قد بدت معظم هذه الدعوات للعلمانيين 
المسيحيين نظر ات حذرة لسببين: 
السبب الأول: أنها قد لا تعنيهم لأنهم ليسوا مسلمين › ومن ثم فهم لا يستطيعون 
الإسهام في المسالة من خلال هذا الإطار. 


والسبب آالآخو: أنهم لم يستطيعوا أن يروا في مثل هذه الدعوات إلا توجهاً 
نحو الماضي أكثر مما هو توجه نحو المستقبل ؛ وكان البديل لديهم - من خلال 
منظورهم - هو اللحاق بالتقدم الأوروبي » ولذلك طريق واحد › هو الطريق الذي 
سارت به أوروبا(۲). . 


)١‏ انظر د. حامد ربيع: ”العلاقة الاتصالية بين المفهوم القومي والتطور الاجتماعي“ بحث صادر عن مركز 
دراسات الوحدة العربية في عدد اللغة العربية والوعي القومي“ » طبعة أولى » بيروت » عام 1۹۸4 . 
صفحة ۲۵۹ ۰ .۲١١ » ۲٣۰‏ 


۲) انظر جورج طرابيش: الدولة القطرية بیروت › عام 1۹۸۲ » صفحة ۲۰۵. 


(YT) 


وليس غريب بعد ذلك ان نسمع أن الدين الذي حبس داخل جدران 
الكنيسة قد جرى فيه التطوير [حتى إنه لم يعد بحاجة إلى قسيس أو وسيط .)١١٤‏ 


وحتی صارت الصلاة تؤدی على أنغام الموسيقي »› ثم تعقبها حفلات الرقص 
بين الجنسين تحت الأضواء الخافتة الحالمة » وبين الالحان الدافئة 
و الساخنة.. تحت سمع ويصر رجال الدين › بل تحت رعايتهم وتوجيههم السديد!! 


وكانت أوربا قد بلغت في التقدم العلمي (التقني) درجة جعلتها ولو إلى 
حين » تستطيع أن تقيم نهضة مادية بهرت الناس في أكثر الأحيان. 


وحين أ ريد .. نقلٌ العلمانية إلى الشرق الإسلامي غفل المسخرون - عن 
علم أو عن جهل _ غفلوا عن هذه الظروف جميعا » غفلو ا عن أنه ليس في ظروف 
الشرق الإسلامي التاريخي مايبرر فصل الدين عن الدولة » فلم يكن ثمة اضطهاد 
من رجال الدين الإسلامي - إذا صح التعبير للمقابلة مع رجال الكنيسة - لم يقع 
اشطاد جن اة التين لطم أو اء 


ولم يكن في تاريخنا الإسلامي محاكم تفتيش ولا صكوك غفران وقرارات 
حرمان. والذين انحرفوا من العلماء عن جادة السبيل إلى موالاة الحكام لفظتهم 
الأمة وجعلتهم وراء ظهورها › والذين كانوا لسان صدق حملتهم في حنايا 
صدورهاء وقدمتهم في اول صفوفها(۲). 


المقولات الملمانية : 
تطرح العلمانية - في ضوء مايقول دعاتها والمؤمنون بها - مقولات فكرية 


1) برتراند راسل: (حكمة الغرب) ج۷/۲١.‏ ترجمة فؤاد زكريا » سلسلة عالم المعرفة » العدد ۷۲ ٠‏ مطابع 
الرسالة » الكويت. 
) أساليب الغزى الفكري للعالم الإسلامي (مرجع سابق) ص 0٩۹‏ - ١1ء‏ 


(FT) 


لتوجيه الحياة الإنسانية بكافة أشكالها وميادينها الاجتماعية والسياسية 
و الاقتصادية والتريوية وغيرها من وجوه النشاط الإنساني ؛ على أساس من 
مرئيات العقل الإنساني المجرد › ومناظره التي هي نتاج تفاعل مادي مع وقائع 
مادية. وتطرح العلمانية في المقابل - لمخططات الحياة الإنسانية عبر ميادينها 
المختلفة - مقولات تقول: إن العقيدة وجميع النشاطات الروحية والمسلمات 
الإيمانية يجب أن تكون مقصورة على نطاقها الفردي الخاص › دون أن تكون لها 
أية علاقة بالمجتمع أو الدولة أو النظام. 


كما يقول العلمانيون بوجوب صدور كافة المخططات الجماعية عن مصدر 
واحد للمعرفة عندهم وهو: العقل › الذي يشترطون فيه أن يكون ”مجردا من 
الرواسب العاطفية والمنفعلة والآراء المسبقة التي تغذي اتجاهات الاستعلاء 
و الانغلاق الطبقية و العنصرية و الدينية٠)‏ كما يقولون. 


وإذا مانظرنا إلى الاساس الذي بنى عليه العلمائيون تصورهم ومقولاتهم عن 
النهج العلماني في معالجة أوجه النشاطات الجماعية فإن اعتقاد معظم علماء 
العلم التطبيقي أنه يستحيل وجود عقليات لا رواسب فيها على حد تعبير 
العلمانيين » أو عقليات غير متأثرة بالواقع الذي تتصل به عن طريق منافذها 
المتمشة بالحواس » وفي التدليل على فسان الزعم بعمل العقل المجرد من 
الرواسب العاطفية والدينية وغيرها › يقول طبيب عالمى متخصص بشؤون 
الانسان("): 


)١‏ د. كلوفيس مقصود: (الاشتراكية أداة العقل العربي لتبوء مركزه الطليعي) مجلة العلوم ..العدد العاشرء 
السنة الخامسة » تشرين الأول عام ١۹1٠ء‏ نقلا عن د. عماد الدين خليل » تهافت العلمانية » مؤسسة 
الرسالة » عام ۱۹۷۵0-۱۳۹۵م » ص .0٤١‏ 

) ألكسيس كاريل: (الإنسان ذلك المجهول) ترجمة شفيق أسعد فريد » مكتبة المعارف - بیروت 1۹۸۳م » 
صفحة .۲١‏ 


(1€) 


«إننا بتعلمنا سر تركيب المادة وخواصًّها استطعنا الظفر بالسيادة تقريباً 
على كل شيء موجود على ظهر البسيطة.. فيما عدا أنفسنا... إن علم الكائنات 
الحية بصفة عامة - والإنسان بصفة خاصة ‏ لم يصب مثل هذا التقدم.. إنه لايزال 
في المرحلة الوصفية.. فالإنسان كل لايتجزا وفي غاية التعقيد » ومن غير 
اليتون المطول على كرشن سيط اله ليست هتاك لرن اقيم فى مره آي 
في أجزائه في وقت واحد. كما لا توجد طريقة لفهم علاقته بالعالم الخارجي › 
ولكي نحلل أنفسنا فإننا مضطرون إلى الاستعانة بفنون مختلفة » وإلى استخدام 
علوم عديدة » ومن الطبيعي أن تصل كل هذه العلوم إلى رأي مختلف في غايتها 
المشتركة. فإنها تستخلص من الإنسان ماتمكنها وسائلها الخاصة من بلوغه فقط. 
وبعد أن تضاف هذه المستخلصات بعضها إلى بعض » فإنها تبقى أثقل غناء من 
الحقيقة الصلبة.. إنها تخلف وراءها بقية عظيمة الأهمية بحيث لا يمكن إهمالها.. 
إننا لانفهم الإنسان ككل. إننا نعرفه على أنه مكون من أجزاء مختلفة » وحتى هذه 
الأجزاء ابتدعتها وسائلنا. فكل واحد منا مكون من مركب من الأاشباح تسير في 
وسطها حقيقة مجهولة › وواقع الأمر أن جهلنا مطبق - والكلام لكاريل - فأغلب 
الأسئلة التي يلقيها على أنفسهم أولئك الذين يدرسون الجنس البشري تظل بلا 
جو اب“ )١(‏ لأن هناك مناطق غير محدودة في دنيانا الباطنية مازالت غير معروفة. 
فنحن لانعرف حتى الآن الإجابة على أسثلة كثيرة.. ستظل جميعها بلا جواب › 
فمن الواضح أن جميع ماحققه العلماء من تقدم فيما يتعلق بدر اسة الإنسان » غير 
كاف » و أن معرفتنا بأنفسنا مازالت بد ائية في الغالب »› وقد يعزى جهلنا في الوقت 
ذاته » إلى طريقة حياة أجدادنا › وإلى طبيعتنا المعقدة › وإلى تركيب عقلنا » وثم 
سبب آخر للبطء الذي اتسمت به معرفتنا لأنفسنا › وذلك أن تركيب عقولنا يجعلنا 
نبتهج بالتفكير في الحقائق البسيطة › إذ أننا نشعر بضرب من النفور حين نضطر 
إلى تولي حل مشكلة معقدة مثل ترکيب الكائنات الحية والإنسان. فالعقل - كما 
يقول برجسون - يتصف بعجز طبيعي عن فهم الحياة. وبالعكس » فإننا نحب آن 


.۲۱۲ المرجع السابق صفحة‎ )١ 


(1e) 


نكشف في جميع العو الم » وك الأشكال الهندسية الموجودة في أعماق شعورنا. 
ونحن لانملك أي فن يمكتنا من النفوذ إلى أعماق المغ وغوامضه › آو إلى 
الاتحاد المتناسق بين خلاياه... وعقلنا الذي يحب ذلك الجمال البسيط للتر اكيب 
الحسابية » ينتابه الفزع حينما يفكر في تلك الأكداس الهائلة من الخلايا 
والأخلاط وإلاحساسات التى يتكون منها الفرد › ومن ثم فإننا نحاول أن تطبق على 
هذا المخلوق الأفكار التي ثبتت فائدتها فى مملكة الطبيعة والكيمياء 
و المیكانيكيات » كذ ا في النظم الفلسفية و الدينية a‏ المحاولة لاتلقى 
نجاحا كبيرا لان أجسامنا لايمكن أن تختزل إلى نظام طبيعي - كيماوي » أو إلى 
كيان روحي.. معرفة نفوسنا لن تصل أبداً إلى تلك المرتبة من البساطة المعبرة 
والتجرد والجمال التي بلغها علم المادة »› إذ ليس من المحتمل أن تختفي 
العناصر التي أخرت تقدم علم الإنسان › فعلينا أن ندرك بوضوح أن علم الإنسان 
(هو أصعب العلوم جميعا))“(). 


وإذا افترضنا جدل » وهو افتراض غير صحيع › أنه يمكن أن يحقق في 
الواقع البشري عقليات مجردة عن الرواسب بمختلف أنواعهاء فهل من العقل؛ 
أن يفترض أن إنسانية الإنسان مذهب من المذاهب يمكن أن تستكمل الإنسانية 
وجودها الموضوعي بمجرد صدورها من عقل لا رو اسب فيه؟ إن العقل مهما كان: 
قوة حركية نسبية ›» أو هو كما يعرفه الماديون والعلمانيون: قوة عاكسة للأشياء 
والتشكيلات المادية الخارجية › لكنه فى الحالتين»- سواء أكان قوة حركية 
عكسية نسبية أم قوة عاكسة للأشياء تا أن يكون طاقة محدودة نسبية القدرة 
إزاء الوضع الإنساني في الكون و العالم؛ نسبية حتى إزاء الإنسان نفسه » فأئى 
لها أن تجيى بمبادئ إنسانية موضوعية لاتقبل جدا ولا نقضا؟! وإذا لم يكن 
الإنسان نفسه هو المقياس الموضوعي لنجاح المبادئ والأفكار أو إخفاقها » فمن 
يكون المقياس إذن؟ إن من الأمور المتفق عليها تقريبا أن موضوعية مذهب ما 


)١‏ الكسيس كاريل: (الحضارة الحديثة في الميزان)» ترجمة محمد محمد القصاص » مكتبة مصر» ص 


. بتصرف شدید‎ ٤ 


O7) 


ومدى إنسانيته إنما تقاسان بمقد ار (انطباق) ذلك المذهب و( انسجامه) مع الطبيعة 
البشرية المعقدة الصعبة.. فالإنسان إذن (وحدة) من العقل والروح والجسد 
و الأعصاب هو الذي يجب أن يؤخذ بنظر الاعتبار. أما العقل - بمفرده - فهو ليس 
سوى جزء من (وحدة) الإنسان »› وليس بمقدرته رسم مخطط ينطبق موضوعيا على 
هذه الوحدة ككل » مخطط لاينسجم مع تكوين الإنسان المتشابك إلا بالاستعانة 
بمصدر آخر للمعرفة » مصدر يشرف على الإنسان من أعلى › فنر أه كوحدة من جهةء 
ويعلم - يقينا - أبعاد وجوده الفذ › الذي عجز العلم البشري عن اكتناهها من 
جهة أخرى.. ولن يكون ذلك المصدر اليقيني سوى الوحي الذي يصدر عن الله 
الخلاق الرزاق تبارك وتعالى » وهو الوحي الإلهي الذي ينزل بكلام الله الذي لا 
یأتیه الباطل من بین يديه ولا من خلفه. ومن ثم يبدو عبٹا وسخفاً مایقوله (کلوفیس 
مقصود)(۱)» ومن ذهب مذهبه من العلمانيين من زعمهم - الذي لا يسنده عقل شمولي 
مستقيم - القائل بأن هنالك رواسب دينية يجب على العقل آن يتجرد منها لدى 
تخطيطه للمذ اهب والأفكار › باعتبارها عو امل لايولدها العقل ولايقرها في مجالات 
التقويم » وهذ ا زعم غير علمي » ولايستند إلى دليل أو برهان قاطع »لا من الواقع 
الاجتماعي ولا من التطبيق العلمي. وفي هذا يقول الدكتور محمد البهي رحمه 
الله: «ومثنوية الإنسان يعدها العلم الحديث › وهو البحث النفسي التجريبي 
تصوراً نظريا لايركن إليه الر أي السليم في قيادة الإنسان وتوجيهه › و الإنسان 
الآن - في نظر هذا البحث العلمي - وحدة و احدة لاانفصال بين جسمه ونفسه » 
ولذا يستحيل أن يوزع بين اختصاصين متقابلين وسلطتين مختلفتين. و الاضمن 
إذن في سلامة توجيهه أن تكون قيادته و أحدة. 


وتجربة توزيع السلطة في الغرب بين (الكنيسة) و(الدولة) وهو مايعرف 
بالفصل بين (الدين) و( الدولة) لم تثمر الاحتكاك بين السلطتين فقط › بل كان من 
ثمر اتها إخضاع إحدى السلطتين للأخرى في النهاية » وقي واقع الأمر كان هو 


)١‏ كلوفيس مقصود: (الاشتراكية أداة العقل العربي لتبوء مركزه الطليعي)» مجلة العلوم » العدد العاشر ء 
السنة الخامسة » تشرين الأول عام .٠۱۹٦۰‏ 


(TY) 


الشعبي يتفوق الحزب السياسي الذي يبذل لتنفيذ اتجاه الكنيسة من الوعود 
والعهود أكثرها » إذا ما وصل إلى كرسي الحكم. 


ومظهر الفصل بين السلطتين في الغرب يتجلى في فرض الضرائب 
وجبايتها: فللدولة ضرائثب وللكنيسة ضرائب أخرى › والسلطة التنفيذية لاتتدخل 
في تشریع ضر ائب الكنيسة » وإنما تتدخل فقط في تحصيلها لصالح الكنيسة باسم 
القانون العام » أو تطبيقاً للعهد بين السلطتين*١).‏ 


ويتابع الدكتور البهي قائلا: 

«ومع أن (مثنوية) الإنسان التي قام عليها الفصل بين الدين والدولة تعتبر 
فكرة غير سليمة من الوجهة العلمية › وغير عملية من الوجهة التطبيقية »› فإن دعاة 
(التجديد) في الفكر الإسلامي الحديث لايزالون يرون الوحدة في الإنسان وفي 
القيادة تخلفا » لأنها من أصول الإسلام١).‏ 1 


وعلى ضوء هذا الذي نأتي عليه من نقض مقولات العلمانية يتضح تماما أن 
العلمانية فيما تقول به لا تعبر عن فقه علمي بالعقل الإنساني وتنقيته المدعاة من 
رو اسبه التي تشذ به عن التقييم الصحيح للمناهج والمخططات وتزعم زعما غير 
لايعد بأية حال من الأحوال مجرد رواسب استقرت - على حين غفلة من الزمن - 


› دکتور محمد البهي: (الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي) ط١٠ » مكتبة وهبة بمصر‎ )١ 
.۲۱۲ عام ۵.,.,. صفحة‎ 

۲) المرجع السابق » ص ۲۱۳. 

۳) عباس محمود العقاد: (عقائد المفكرين في القرن العشرين) منشورات المكتبة العصرية » صيدا بيروتء 
صفحة ۹۰. 


(A) 


في بنية العقل الإنساني » وإنما هو - أي الدين - منهج شامل للتقويم ينبثق عن 
مصدر للمعرفة » وليست عقول البشر جميعاً سوى تعبير بسيط عن (علمه) الكامل ء 
والعلمانيون يعرفون جيدا هذه الحقيقة التي عبّر كبار علماء الغرب عن جانب منهاء 
و العلمانيون يعرفونها جيداً » ولكنهم يرفضونها لآنهم - بوصفهم دعاة للفكر الغربي - 
مايزالون يرونها تجديداً » لأن الغرب المتحضر قال بها يوما › ولأنهم لايزالون 
أيضاً يرون ( الوحدة في الإنسان وفي القيادة) تخلفا لأنها من فكر الإسلام(). 


والإنسان هو الإنسان » ذلك الكائن المتفرد الذي خلقه الله سبحانه كائنا 
سوياً متوازنا يقوم على أساس من العقل والروح والجسد. ويكفي الدعوة 
العلمانية فساداً واضطر ابا علميا أنها تبنى مقولاتها على وضع حواجز مقفلة على 
الوجود الإنساني › إذ تفصل بين الروح والمادة ء أو تدعو لحواجز لاوجود لها 
تفصل عقل الإنسان عن روحه وجسده(۲). وهي بذلك تحكم على الإنسان بالتمزق 
و التشتت وتصيبه بالقلق » عندما تنادي بإبعاد القيم الروحية عن تنظيم حياته وضبط 
تنظيمه وعلاقات مجتمعه وبناء حضارته »› ولما کان الدين الإلهي وکل مايتصل به 
بمثابة منهاج شامل للحياة الإنسانية في شتى مجالها › فإن الدعوة العلمانية تكون 
من أعدى و أشد الأفكار رفضا للإسلام وإبعادا له عن بناء الإنسان(۴). 


٠0۷ >01 انظر د. عماد الدين خليل: (تهافت العلمانية)» موؤسسة الرسالة » عام 1۹۷0-۱۳۹۵» ص‎ )١ 
.٠١ عباس محمود العقاد: (عقائد المفكرين في القرن العشرين)» صفحة‎ )۲ 
٠.10 الدكتور علي شلق: (العقل السياسي في الإسلام) دار المدى » بيروت عام 1۹۸0 » صفحة‎ )٣ 


(14) 


المسردود الاجتماعى للمقولات العلمانية : 


لايستطيع العلمانيون أن ينكروا النتائج السلبية التي أصابت عقل 
المجتمعات العلمية وعو اطفهاء فإن الزعم بأن العقل الإنساني لكي يكون جماعيا 
وشموليا › لابد له من الانسلاخ من كل الرواسب الماضية › حتى ولو كانت محصلة 
حقائق فطرية » أدى إلى وجود إنسان «مريض؛ › حيث عرضه الفكر العلماني 
لانشطار في وجوده العام » بحيث توزعته المقولات العلمانية بين وجودين متضادين: 
ذاته الفردية بوصفه إنسانا تتوازن فيه - بالموروثات - قيم الروح ومقومات 
المادةء ووجوده الجماعى كإنسان خلا عقله من أي توجيه ذاتي أو شعور 
وجد اني. وکانت النتيجة على مستوى المجتمعات (الجماعة) التي أستهدفها 
العلمانيون بتجريد العقل من رواسب الماضي بزعم التخطيط و التنظيم لنهضتها 
ورقيها أن المجتمع العلماني أصبحت فيه الطاقات الإنسانية #مجمدة بحكم ما 
أصابها من جمود » أو ما تعرضت له من أبعاد تسري بسبب استبداد «الجماعة“ 
التي جردها العلمانيون من رواسب الماضي. و أصبحت المجتمعات العلمانية 
تعاني على مستوى الفرد الإنسان وعلى مستوى الجماعة؛ من انفصام في وجودها 
وإبد اعها لدى قدرات أبنائها › ولعل هذا المردود الانهزامي في المجتمعات 
العلمانية هو الذي يفسر لنا ظهور من أطلقوا على أنفسهم (اللامنتمين) 
وتزايدهم الداثم في المجتمعات الطمانية » التي أصبح فيها الفرد الإنسان ء 
سواء هذا الذي انسلخ تماما من كل دين وتجرد من كل معتقد » أو الذي أبقوا 
له (دینه) داخل نفسه مجرداً من نشاطه »› مقطوع الصلة عن الإسهام بداقع أو 
وازع من أعماق نفسه واتجاه روحه › معذبا مهزوما › بعيداً عن الإسهام المسؤول 
في تحمل أعباء البناء الحضاري لمجتمعه وتعميقه وإغنائه > وكيف وهى قد: 
«استغرق في الواقع - أي في المصدر الحسي الظاهر للعيان - فأصبح مقطوع 
الصلات بأعماق وجوده تلك الأعماق التي لم يُسبر غورُها بعد. وأخف الأاضرار 
التى أعقبت فلسفته المادية - هي ذلك الشلل الذي اعترى نشاطه والذي أدركه 


(¥) 


(هکسلي y‌ا×Hu)‏ و أعلن سخطه علیه(۱) ؟ وهو أمر حتمی بسبب التناقض الذي 
اصطنعه ذلك الإنسان بين الدين والطبيعة والقيم. فما الذي فعلته العلمانية 
بالإنسان بعد أن أبعدته قسراً عن العطاء الحضاري › لأنها تارة تبنت الدين الذي 
فصلته عن الحياة › وتارة أخرى تبنت الدنيا التي فصلتها عن الدين. وفي كلتا 
الحالتين لم يكن ثمة تخطيط صحيح يكفل التوازن والوحدة والتكامل في التزام 
الإنسان للعقيدة والطبيعة والقيم الإنسانية » وكما كان لهذا الالتزام السالب 
أثر مباشر على الجانب الحضاري » فقد كان له أثر مباشر أيضا على صميم 
الكيان الإنساني الذي فقد وحدة ذاته من الأعماق » و أحاط بالاضطراب وسوء 
التفاهم علاقته الطبيعية بالوجود الخارجي المادي والاجتماعي والإنسانيء وفوق 
هذا وذ اك فقد ضاع منه المصير هنا في الارض » وهنالك في السماء(. ٠‏ 


في ظلال المجتمع العلماني يتمزق الإنسان › بناء على تمزق مصيره › 
وتزدوج شخصيته اعتمادا على الثنائية التي اصطنعها بين المادة والروح » 
و الجفاء الذي باعد به - زيفاً - بين عالمي الحضور و الغيب › بين ماهو قريب مرئي 
وما هو بعيد لا تراه العيون » والتصور الذي يصدر عنه ذلك الإنسان لايوائم - 
بحال - بين العلاقات المعقدة المتشابكة التي تحكم الكون و العالم والحياة » بل 
هو تصور يفصل بالقسر والعناد بين هذه العلاقات جميعا › يمزقها تمزيقا » ويعمل 
فيها تقطيعاً وتشويها › فتغدو طاقات الكون والإنسان والحياة ة وما بينها جميعا 
من وشائج و ارتباطات » تغدو في حس العلماني وتصوره فوضى يسودها الانفصال 
والصدام والجفاء » لأن العلمانية أملت على الإنسان - من أجل الإنسان 
الغربي - أن الدين يتناقض مع العلم › والفلسفة العقلية ترفض التشبث 
الطبيعي بالواقع الملموس » والمذاهب الطبيعية لاتلزم نفسها بقيم خلقية أو 
إنسانية .. وهكذا.. سلسلة من المصادمات لاتقتصر آثارها السيئة على العالم 


)١‏ محمد إقبال: تجديد الفكر الديني في الإسلام“ » ص ۲۱۵ - ٠۲١‏ ترجمة عباس محمود » مكتبة غريب» 
القاهرة › بدون تاريخ 
۲) د. عماد الدين خليل: تهافت العلمانية“ » مرجع سابق » ص .۸١‏ 


(Y1) 


الخارجي فحسب › بل قفي أعماق الإنسان وتجربته الذاتية كذلك ... ذلك أن كل 
قيمة أو طاقة أو فاعلية مما ذكرنا ترسم له مصيرآً معينا ء وتسعى إلى شده إليه ء 
ومن ثم يصبح مشدودا إلى مصائر شتى متفرقة متناقضة لايسودها التوحد 
والانسجام » وهذا هو السبب العميق الذي يؤدي - في العلمانية - إلى التمزق 
والازدو اج » فالاإنسان العلماني يقسم فعاليته إلى قطاعات ومساحات منفصلة › 
يسعى في كل منها إلى تشكيل مصيره في إطار ذلك القطاع » أو تلك المساحة » 
وبطريقة (انعزالية) تماما عن سائر الفاعليات » وهو خلال ذلك › لابد و أن يشعر 
بالتناقض المریر بین فاعلیات حیاته جمیعا .. وینظر - آخیراً - فیری حیاته وقد 
تشتتت › وكيانه الذاتي وقد أصيب بالازدواج ٠‏ ولننظر إلى ذلك القول الفاصل 
لواحد من المفكرين الذين ناقشوا هذه المسالة › إنه (محمد أسد) الذي تركزت 
فکرته من خلال حوار جری بينه وبين (فالكس) - أحد الآباء اليسوعيين - وقد 
قابله في إستانبول على ضفاف البسفور › وذلك قبل أن يهتدي إلى الإسلام › لقد 
ناقش بكلمته ماقرره (فالكس) من الرغبة في الإفلات من المصير؛ بدعوى ”أن 
الناس في الفردوس لم يكن لهم مصير › و أنهم لم يكتسبوه إلا بعد أن خضعوا 
لإغر اء الجسد › ووقعو | بالتالي فيما نسميه الخطيئة الأولى؛ ويصف (فالكس) هذه 
الخطيئة بأنها: تعثر الروح بدوافع الجسد» ويقول: إن الجزء الجوهري 
الإنساني في الإنسان هو روحه وحدها » وإن النفس تسعى نحو النور الذي هو 
الروح » ولكن بسبب الخطيئة الأولى تعترض طريقها عقبات ناشئة عن تركيب 
الجسم ودو افعه المادية › ولذا فإن ما يهدف إليه التعليم المسيحي - كما يقول 
فالكس - هى تخليص الإنسان نفسه من وجود حياته العرضية الزاظلة الحيوانية ء 
وعودته إلى مير اثه الروحي*). 


وهنا يقول محمد أسد في حو اره مع (فالكس): «ولكنني أشعر - وهذا شعور 


1( محمد أسد: الطريق إلى مكة دار العلم للملاين » بيروت لبنان > طبعة ثانية > 1۹1١‏ > صفحة 


۱۰۸ بتصرف. 


(YY) 


(الجوهر) و (العرض) في تركيب الإنسان › وفي التفريق بين الروح والجسد .. 
إنني أحلم بشكل من الحياة فيه يسعى الإنسان (كله) روحاً وجسدا في سبیل تحقيق 
ذاتي أعمق بشكل لا تكون فيه الروح والمشاعر عدوین كل منهما للآخر › وفیه 
يستطيع الإنسان أن يحقق الوحدة في ذات نفسه وبمعنى مصیره › بحیث إنه 
يستطيع أن يقول في أوج أيامه: إنني أنا مصيري؛ (). 


» 1١1١ بيروت » ط۲ »عام‎ ٠ محمد أسد: ”الطريق إلى مكةا الترجمة العربية » دار العلم للملايين‎ )١ 
» 1۹۷١ وانظر: عماد الدين خليل: (تهافت العلمانية) مؤسسة الرسالة » بيروت » ط٣ » عام‎ - ٠١١ ص‎ 


ص ۸۲. 


(YF) 


عوامل ظهور العلمانية فى الغرب 


يغفل كثير من الكتاب والمؤرخين العرب › وبخاصة أولئك الذين بهرتهم 
الحضارة المادية في الغرب بكل أبعادها وبكل النتائج التي وصل إليها الإنسان 
الغربي » عن جذور هذه الحضارة الغربية و أسسها النابعة من الابعاد الفكرية 
والوجد انية لتراث الغرب الثقافي المستمد أصلاً من جذور الحضارة اليونانية. 
ونظرة سريعة إلى التراث اليوناني في الفنون والآد اب تبين بجلاء امتزاج 
الفكر و الفن في اليونان بالاساطير و العقائد الوثنية. 


والمتأمل في التاريخ الغربي منذ عصر النهضة الصناعية يكتشف أن 
النظرة العلمانية التي ظهرت في أوروبا في القرن السابع عشر الميلاديء 
وتطورت فيما بعد لتصبح منهجا في رفض أشكال الاعتقاد الديني أو التقيد به ؛ 
لها جذورها في وجدان الإنسان الغربي في ضوء التأثير ات الفكرية و الفلسفية 
والتي بد أت مبكرآً على يد الشاعر اليوناني القديم الذي ظهر في القرن السادس 
قبل الميلاد في ملحمتي (الالياذة) و (الأوديسة) » وهما معا يتضمنان ماتنطوي عليه 
النفس الغربية من صراع عميق بين الإنسان والآلهة » هذا الصراع الذى رمز 
له الشاعر بالبطل ( أوديسيوس) وهو الإنسان » وبالإله › (نبتون) الذي هو (إله 
البحر) فيما اعتقده اليونان لينتهي الصراع عند صاحب الأسطورة بهزيمة الإله 
(نبتون) و انتصار الإنسان ( أوديسيوس) البطل(). 


إن العقل الغربي ورث هذه الاسطورة وغيرها كثير » حتى إن الصراع بين 
الإنسان والآلهة عميق في العقل الغربي » بحيث برن حتى في المقولات الفلسفية 


)١‏ دكتور عبدالمقصود عبدالغتي: (أصالة التفكير الفلسفي في الإسلام) القاهرة عام ۱٤١۵‏ - 1۹۸۵م 


(V€) 


ولم يعد لهذا الإله عند أرسطو من عمل » فلم يعد يمد العالم بعنايته أو رعايته › 
ومن ثم لا حاجة إليه فى منطق أرسطو الذائع الصيت(). 


والأدهى من هذا في التراث الغربي الذي شكل عقل قادة النهضة 
و أفكارهم » أنهم عندما طرحو! فكر الكنيسة جانبا و أهملوه › بادروا إلى أخذ 
ماورثه الغربي من تراث حول المدرسة الرواقية(۲) » وهى التى انتهت أفكار 
رو ادها اليونان إلى إنزال الاله عن عرشه و اندماجه في الطبيعة (تعالى الله عن 
ذلك علو كبيراً» ومن ثم فليس لهذا الإاله عندهم وجود خارج الطبيعة » أما 
المدرسة الأبيقورية(") - التي اعتقدت بوجود آلهة - فهي لم تكن ترى مبرراً 
لإجلال هذه الآلهة أو الخوف منها › فضلا عن تقديم القرابين لها › وذلك بسبب 
اعتقار هذه المدرسة بأنه لا حياة بعد الموت. 


والذي حدث في أوروبا نتيجة عنت الكنيسة وجاهليتها » أن المفكرين 
الغربيين وجدوا في هذا التراث اليوناني بخاصة حلا لما كانوا يعانون من 
مشكلات » ذلك أنهم عاشوا فى ظل الكنيسة حياة تشبة تلك التي تحدثت عنها 
الأساطير والفلسفات اليونانية ؛ ولقد طالت المحنة التي فرضتها الكنيسة على 
أوروبا » حتى إنها زجت بالعالم الغربي كله في الحروب الصليبية لكي تسترد 
هيبتها عندما شعرت أن هناك بعض التذمر من هيمنتها(؛). ولقد كان صوت بطرس 
الناسك“ مدوياً في المجتمعات الأوربية حين كان يخطب في صلو ات الآحاد محرضا 
على الحرب لاسترداد مجد الله المزعوم في المسيحية(٠).‏ 


1) دكتور يوسف كرم: تاريخ الفلسفة اليونانية » صفحة ١١١‏ . 

) المدرسة الرواقية: أسسها الفيلوسف اليوناني زينون » الذي ولد عام ۳۳۶ ق.م. وتوفي عام ۲٣۲‏ قم 

۲۷١ ق. م. وتوفي عام‎ ۳١١ المدرسة الابيقورية: أسسها الفيلسوف اليوناني ”أبيقور“ الذي ولد عام‎ )٣ 
» ق م. راجع د. عبدالرحمن بدوي > موسوعة الفلسفة » ج۲/٠۷١ المؤسسة العربية للدراسات والنشر‎ 
عام ٤۱۹۸م ۰ طا.‎ 

)٤‏ سعيد عاشور: الحروب الصليبية » ح۲۸/۲٤‏ > الإنجلو المصرية. 

ه) صابر طعيمة: أخطار الغزى الفكري على العالم الإسلامي“ مرجع سابق » ص ۲۷. 


(Yo) 


وما أن تقدم الزمن بالإنسان الغربي وأوشكت العصور الوسطى أن 
لمشكلة الإنسان الغربي » وبد أت الحرب ضد الدين الذي تمثه الكنيسة(). 


وهذا الموقف الذي اتخذه المفكر العلماني من الكنيسة كان بمثابة رد 
الفعل؛ لموقف التحدي الذي اتخذه الإنسان الغربي من الآلهة في العصر 
اليوناني. واموقف التحدي؛ واموقف الاستسلام؛ هما دائما موقف كل نظرة غير 
موضوعية تجاه معاني الاشياء » إذ أنهما لايعبران عن استجابة عقلية بقدر 
مايعبران عن استجابة نفسية يكتسبها الإنسان نتيجة لظروف معينة("). 


و استمرت نظرة الصراع هذه في العصور الحديثة › حيث نجد * آلبيركامي؛ 
في أسطورته «سيزيف“ يبين عبث الإله بالإنسان وتعذيبه - تعالى الله - » وتمرد 
هذا الإنسان وسخطه على كل قوى فوقية › واستسلامه أخيراً لقدر الإله. وهذا 
الصراع متمثل أيضا في اعتقاد الوجودية أن الإنسان هو الذي سوف يحقق 
ماهيته في المستقبل » و أن هذه الماهية ليست شيئا سابقا على وجود الإنسان ... 
هذا الأمر يعني أن الإنسان لايعترف بأي سلطة تعلوه أو تسبقه أو تحدد 
مستقبله» فعندهم أن الإنسان هو الذي یحدد حقیقته ومستقبله وماهیته(۳). 


وكانت النتيجة المنطقية لتفجير كوامن النفس الغربية الوارثة لفكر 
الصراع بين الإنسان والالهة › إضافة إلى القلق والتمزق الذي عاشته أوروبا 
بفعل عو امل عديدة » ظهور الرغبة العميقة والقوية في إبعاد الدين وكل ما يمثه 
من طريق الحياة والناس. والأخطاء والمآثم التي ارت بتها الكنيسة كلها عوامل 
اجتمعت وراء طرح الدين من العقل الغربي» تحررآ مما الت إليه الحياة العامة 


٠۸ موريس بوكاى: الكتب المقدسة في ضوء المعارف الحديثة » طا» دار المعارف بمصرء مترجم» ص‎ )١ 
.۷١ زكريا فايد: ”العلمانية النشأة والاثر“ » الزهراء للإعلام العربي » 1۹۸۸ » ص‎ ) 
٠۸۳ عبدالمنعم حفني: (معنى الوجودية) مكتبة مدبولي » القاهرة » بدون تاريخ » صفحة‎ )٣ 


(1) 


والخاصة على السواء. ومن ثم ظهرت الأفكار العلمانية في الغرب رد فعل لما 

حدث من مظاهر ومشكلات من الكنيسة تمثت في الآتي: 

-١‏ الحَجْر على العقول › وو أد كل إبداع فكري › ومحاربة كل كشف علمي يمكن 
أن يخدم الناس. 

۴ - الحجر على القلوب » والضماثر من خلال الإرهاب الذي تمثل في صكوك 
الغفران › وقرارات الحرمان › التى كانت تطارد من تصدر ضده » إضافة 
إلى محاكم التفتيش وغياهب السجون(). 

۴ - تحالف الكنيسة السياسي مع القوى التي تمارس قهرا أو ظلماً ضد 


الشعب. 
4 - تحريف جوهر العقيدة المسيحية وتفسير الأناجيل - المحرفة - وفق 
الهوی("). 


ه - اضطهاں الأقليات المتمثل فى الكاثوليك للبروتستانت › و المتمثل أيضاً في 
مقاومة اليقظة القومية اليهودية. 


ومن هنا كان إبعاد الدين عن المجتمع يعني إبعاد النصرانية بكل جبروتها 
المذاهب و الأديان فی العيش قي وطن واحد »> ویترتب على ذلك طبعاً مشروعية 
الوجود اليهودي د اخل الأوطان التى كانو ا قد بد أو ا السيطرة عليها »لهذا فقد 
زكى اليهود وساعدو | كل حركات البعد عن «دينية الدولة». ولما كان اليهود في 
حاجة إلى تقوية هذا الاتجاه » فقد أسهموا فيه بشكل جيد » حتى إنهم تمكنوا 
فيما بعد وقبل نهاية القرن التاسع عشر ۸۹۷٠م‏ من عقد مؤتمرهم القومي في مدينة 


1) محمد أبو زهرة: (محاضرات في النصرانية) طبع مصر » ص .۸١‏ 
۲) عبدالعزيز الشناوي: (تاريخ أوروبا في مطلع العصور الحديثة) » دار المعارق بمصر .۳٠١/١‏ وأيضاً › 
موريس بوکاي: "دراسة الكتب المقدسة في ضوء المعارف الحديثة » ص .۵١‏ 


(YY) 


(بازل)(1). وساعدتهم على إنجاحه جمعيات ومنظمات هذا المؤتمر السرية والعلنية 
من خلال النفاذ إلى المجتمعات وتخريبها بالفكر العلماني الذي تمكنوا به من 
إسقاط الخلافة العثمانية فيما بعد“). 


ولكل هذه العو امل كان من الطبيعي أن يقع الصدام بين رجال العلم وبين 
سلطان الكنيسة » وكان أن أدى ذلك الصدام إلى طرح الدين المسيحي جانباً بعد 
أن تغلب أعداء الكنيسة عليها. 


ء٤١ ص‎ » 1۹٦١ د. صابر طعيمة: (الصهيونية فى التاريخ) » مكتبة القاهرة الحديثة » القاهرة» عام‎ )١ 
۲۷ انظر: ”أساليب الغزو الفكري للعالم الإسلامي؟» مرجع سابق » ص‎ ) 


(Y۸) 


العلمانية ضرورة حياة فى الضرب 


بالوقوف على بعض العوامل والأسباب والدوافع التي أسهمت في طرح 
الفكر العلماني بوصفه مقولة في الفكر والسياسة والاعتقاد > حيث ألقى الفكر 
الغربي جانبا كل الموروثات الوجدانية والروحية التي يمكن أن تؤثر في العقل 
الجماعي للامة ء فإنه يتضح أن الغرب كان لا بد له من هذا الفكر لكي ينهض من 
أثقاله » وبخاصة أن بعض المفكرين الدينيين كان لايرى حرجا من طرح الدين 
جانبا بعيداً عن الحياة والتوجيه وصور الحكم المختفة(1)» اعتقادا بأن ذلك لا 
بأس به في المسيحية التي تنص في كلمات الإنجيل: بأن يعطى ما لقيصر لقيصر 
وما لله لله(٠).‏ 


فإذ ١‏ ما أضيف إلى كل ذلك أن المسيحية - المحرفة - على ضوء ما ورثها 
الفكر الغربى فى الأناجيل لا تملك تشريعا مفصلا لشؤون الحياة يضبط معاملاتهاء 
وينظم علاقاتها » ويضع الأصول والموازين القسط لتصرفاتها › وإنما هي 
روحانیات و أ خلاقيات(") تضمنتها مو اعظ الإنجيل وکلمات المسيح فیه(٤)»‏ على 
خلاف الإسلام الذي جاء عقيدة وشريعة » ووضع الأصول لحياة الإنسان من المهد 
إلى اللحد » حيث يقول رب العالمين وهو يبين للناس شمول هذا الدين لكل ما في 
الحياة من حق وخير وهدى: إونرلنا عليك الكتاب تبيانا لكل شيء وهدي ورحمة 
الفرد » كما نظم الحقوق والواجبات في دائرة الأسرة › ونظم شؤون المبادلات 


. 1٥ص جيمس فريزر: ”الفولكلور في العهد القديم مترجم » القاهرة › عام ۹ء ج۱/‎ )١ 

۲) إنجيل متى: من الإصحاح الثاني والعشرين. 

(r‏ ومن أمثة ذلك » ماجاء في إنجيل متى: (من لطمك على خدك الايمن فأدر له الأيسر » ومن سخرك ميلاً 
فسر معه میلین). 

٠۲۲۱ ص‎ ۰۱۹۸٤ (د. صابر طعيمة: الاسفار المقدسة قبل الإسلام؟ عالم الکتب › بیروت › عام‎ )٤ 


ه) سورة النحل » الآية ۸۹. 


(4) 


والمعاملات في المجتمع بين الناس بعضهم وبعض ٠‏ كما عني بشؤون الإد ارة 
والمال والسياسة الشرعية وكل مايتعلق بحقوق الراعي والرعية » وكذلك 
بالعلاقات الدولية بين الأمة الإسلامية وغيرها من الأمم مسالمين ومحاربين(). 


الفرد المسلم والمجتمع المسلم » من كتاب *الطهارة“ إلى كتاب الجهاد» » ومن 
آد اب الأكل و الشرب » إلى بناء الدولة. 


يحتكم إليه » بل إن الأصول التي تتكون منها المسيحية المحرفة كما يقول المؤرخ 
(ه. ج. ويلز) : «لاتجد لها سند حتى في الاإنجيل نفسه١١).‏ 


فالمسيحى إذا حكمه قانون مدنى وضعي لاينزعج كثيراً ولا قليلا › لأنه لايعطل 
قانونا فرضه عليه دينه » ولا يشعر بالتناقض بين عقيدته المحرفة وواقعه › كما 
يشعر به المسلم الذي يوجب عليه إيمانه بالله ورسوله الاحتكام إليهما فيما شرعا ء 
والسمع والطاعة لما أمرا به أو نهيا عنه: [إنما كان قول المؤمنين إذا دُعوا 
إلى الله ورسوله ليحكم بينهم أن يقولوا: سمعنا وأطعنا › وأولئك هم 
المفلحون4("). 


المسيحية المحرفة. 


على أن العلمانية › إذا فصلت دين المسيحي عن دولته › أو دولته عن دینه › 


1) انظر: شيخ الاسلام ابن تيميه: ”إصلاح الراعي والرعية“ » ص ٠٤۵‏ 
۲) معالم تاريخ الإنسانية القاهرة » مترجم ۷١۰۵/۳‏ 
۳) سورة النور » الآية .۵١‏ 


(A۰) 


ومالها ورجالها. 
فهناك سلطتان بالفعل فى المسيحية: السلطة الدينية › ويمثها البابا ورجال 
الإكليروس » والسلطة الدنيوية التى تنظمها الدساتير والقو انين الوضعية. 


فإذا انفصلت الدولة عن الدين هناك » بقى الدين قائماً فى ظل سلطته 
القوية الغنية المتمكنة › وبقيت جيوشها امن الرهبان وا افا اشرق 
والمبشرات؛ تعمل فى المجالات المختلفة دون أن يكون للدولة عليهم سلطانء 
بخلاف مالو فعلت ذلك دولة إسلامية › فإن النتيجة أن يبقى الدين بغير سلطان 
يؤيده» ولاقوة تسنده » حيث لا بابوية له ولا کهنوت ولاإکلیروس. 


وهذ !ا ما حدث فى تركيا المسلمة » حيث أعلن كمال أتاتورك علمانية الدولة 
وفصلها عن الدين » وفصل الدين عنها أثبت بما لايدع مجال؟ للشك أن العلمانية 
نقيض الاإسلام > حيث القضاء على الإسلام › بوصفه عقيدة حية مزدهرة ورسالة 
إنسانية خالدة » وذلك أن تجريد الحكومة من السلطة الدينية ومن صبغة الدين - 
مع العلم بأنه لايوجد في المجتمع الإسلامي من يمثل هذه السلطة - كما هو الشأن 
في المسيحية - لايعني إلا انقر اض سلطة الدين الإسلامي بالمرة. 


والإد ارة الدينية فى بعض الدول الإسلامية التي أخذت بالعلمانية لم تكن 
لها أية سلطة دينية » لأنها في الواقع مصلحة حكومية صرفة › ولايمكن - بحال من 
الأحوال - مقارنة نفوذ هذه الإ ارة بسلطة «البابا؛ الروحية في العالم المسيحيء 
وساطاته المستقلة تماما » في أا كاف ى الات وا لساك التي 
كلها » فضلا عن سئطاته الواسعة والتي تمول من قبل مؤسسات ومر اكز مال 
رسمية للإنفاق على مر اكز التنصير في العالم(). 


1) صابر طعيمة: ”أخطار الغزى الفكري على العالم الإسلامي“ » مرجع سابق ص 1۸۳. 


(A1) 


تناتصض المقولات العلمانية مع الإ سسلام 


قد يبدو للوهلة الأولى - إذا ماكان النظر سطحياً وغير دقيق - أن 
المبادىء التي تنطوي عليها الفكرة العلمانية من طرح الدين جانباً في حياة 
المجتمعات السياسية والاجتماعية والاخلاقية مع عدم إعلان الحرب عليه وعدم 
الانضواء تحت لوائه مقبولة ومعقولة » وبخاصة إذا ما اقترنت بالحرية السياسية 
أو الحرية الشخصية › وفى الواقع فإن هذه النظرة للعلمانية (عمياء) › لأن 
الغايات العليا للعلمانية خاصة في بلاد المسلمين على يد دعاتها » هي الانسلاخ 
عن دين الإسلام عقيدة وشريعة. أي الإلحاد بالمفهوم الإسلامي دينا ودولة › عقيدة 
رفكرا» أخلاقا واجتماعا واقتصاد! و أدبا » وإنه لمن نافلة القول التاكيد على أن 
دعاة العلمانية في الغرب › وهي - للأسف - بمفهومها الغربي الأنموذج والقدوة 
في فكر وعقيدة العلمانيين في بلاد الإسلام » رفضوا ما يسمى في أوربا: الدولة 
الدينية «المجمعم المقدس و: المؤسسات المقدسة؛ و الإكليروس؛ المقدس 
اوسلطة الكنيسة؛ المقدسة وفكرها ”المقدس؛ الذي هيمن على مختلف ألوان 
النشاط البشري الذهني والمادي في أوربا في ذلك التاريخ.. لقد رفض 
العلمانيون هذا المقدس؛ ودعت اعلمانيتهم؛ إلى الانطلاق من ”الدنيا.. 
والواقع.. والعال؛ والاحتكام إلى علوم هذه الدنيا وقو انين هذا العالم. فلعبو ا 
الدور الرئيس والبطولي في الإحياء الحضاري لأوروبا عندما انتقلوا بها من 
العصور المظلمة إلى النهضة والتنوير .٠(‏ 


على أن المفكرين الغربيين على تفاوت شديد فيما بينهم حول الحدود التي 
تجافي فيها العلمانية الدينَ ومايتعلق به › لكن الاتفاق بينهم على إبعاد الدين عن 
الدنيا وما تحتاجه الأمم من تدبير ونظام › ولم يعيدوا فيه النظر غير أنه يمكن 


٠۲ دكتور محمد عمارة: ”العلمانية ونهضتنا الحديثة؟ طبعة أولی» دار الشروق» عام ۰۵٤۱۹۸۱-۱م ۰ ص‎ )١ 


(AY) 


القول أنه منذ عرفت أوربا العلمانية ومهدت الفكرة الماركسية › يمكن عبر 
المسار التاريخي الطويل تحديد طورين أو مرحلتين » ميزتا السمات الجوهرية 
للفكر العلمانى الذي ينادي به دعاته بين ظهر اني المسلمين: 


الطور الأول: تمثل في التوجه العلماني الذي بدا رد فعل في أوربا » و الذي 
عمل على عزل الدين والكنيسة وشؤون المجتمع وسياسته ومؤسساته عن الدولة › 
وعمل في سبيل دعم الدولة لتصفية اللاهوت المسيحي الكاثوليكي وتنقيته مما هو 
غير عقلاني ... من مثل أسرار عقيدة التشيت › والطبيعة الإلهية للمسيح عليه 
السلام » والعمل على رفع الوصاية الدينية للكنيسة عن التعليم. تمكينا للفطرة 
الإنسانية من الاختيار. 


لقد عرفت أوريا العلمانية“ بهذا المعنى في طورها الأول › عند قلاسفة 
ومفکرین من أمثال «هویز» ۱٥۸۸(‏ - ۷۹٦۱م)‏ و (لوك) (۱۹۳۲ - ١۷۱م)‏ و#ليبتز“ ٠٠٤١(‏ 
- ١۱۷۱م)‏ و روسو“ (۱۷۱۲ - ۱۷۷۸م) و لیسنج» (۱۷۲۹ - ۱۸۷۱م) ..... الخ. 


الطور الشافي: مايمثه في القرن التاسع عشر في أوربا خير تمثيل فلاسفة 
ملحدون یرفضون الدین بالکامل » ویعادونه » ویسقطونه حتی من حساب الأفر اد 
وهم فلاسفة تربو ا فی مناخ علمانی » کان لایعادی الدين وإن أهمله › ولم يره في 
العقل الجماعى أو بناء النهضة > وهؤلاء الفلاسفة الذين يسميهم عش 
المفكرين (فلاسفة الثورة) أو رواد *العلمانية الثورية؛ وعلى ر أسهم فيوبرباخ؛ 
(AVY — 1۸۰€)‏ و ”مارکس» (۱۸۱۸ - ۱۸۸۳م) و الينين؛ ۱۸۷١(‏ ١۱۹۲م)‏ وهي المرحلة 
التى استهدفت فيها هذه *العلمانية الإلحادية؛ : هدم الدين وتخليص الاشتر اكية 
ومجتمعها من تأثير اته. وذلك لحساب العدل الاجتماعي - الاشتر اكية › فالشيوعية 
- ثم السعي إلى مجتمع يزول منه لفن اما > وتتى من مز شات: فالهدف هنا 
- للعلمانية الاإلحادية الشورية - ليس مجرد عزل الدين عن المجتمع و الفصل بين 
الدين وبين الدولة › بل السعي في المدى الطويل إلى تخليص الفرد من الدين 


(ar) 


وتحریره من مؤسساته(۱). 


هكذا نشأت «العلمانية“ فى أوروبا فكرة › وهكذا تطورت .. ولم توضع 
كاملة في *التطبيق؛ إذ لا نزال نشهد الدول الاستعمارية العلمانية؛ تنظر للإسلام 
وعالمه و أهله بذات الروح الدينية المتعصبة: روح الحروب الصليبيةء وتتفق على 
التنصير الديني سبيلا للسيطرة الاستعمارية » وتغدق على المؤسسات الدينية 
الكنسية؛ » كما نشهد تراجع العلمانية؛ الثورية عن بعض من أهدافها في 
الصراع ضد الدين › كما نشهد الأحزاب المسيحية - الوثيقة الصلة بالكنيسة - 
تقبض على زمام الحكم و الدولة في كثير من ربوع الغرب العلماني؟. 


وهنا لابد من سؤال: هل العقل الإسلامي يمكن أن يتقبل العلمانية 
بطوريها: المرحلة المسالمة - إذا جان التعبير - والمرحلة المعادية › التي هي 
التطور الطبيعي للفكرة العلمانية؟؟ 


وهل يمكن أن تشيع في مجتمع المسلمين الأفكار والمبادىء العلمانية 
التى تتميز قيمها بالذرائع النفعية؟(). 


إنه بداهة لا يمكن بأي حال من الأحوال أن تلتقي مبادىء الإسلام 
والمبادىء العلمانية » فالإسلام لايعرف المجمع المقدس» ولا رجل الدين 
المعصوم» كما أن الوساطة والكهانة والكهنوت منكرة مذمومة في دين الإسلام ء 
و الاإسلام بعلي من مصلحة الأمة المسلمة ويقدمها فوق كل القيم » والشريعة 
الإسلامية مقاصد وغايات › والمرجع في حسن الأمور وقبحها منوط بالشرع 
وجنا الأمة المسلمة. والتطور والتجديد المستمران في حياة أمة الإسلام من 
الامور التي حث الإسلام المسلمين على العمل من أجلها » أليس نبي الإسلام 


1۸ ص 1۷ ء‎ ٠۹۷٩ » د. محمد البهي: العلمانية والإسلام » طبعة القاهرة‎ )١ 
۰ Sec] قاموس علم الاجتماع مصطلح إ0اناعع؟ علماني » ومصطلح : مجتمع علماني رع¡‎ ) 


(A£) 


لړ هو القائل: (إن الله يبعث لهذه الأمة على رأس كل مائة عام من يجدد لها 
دینها )(۱). 


والذي نود أن ننتهي إليه » هو أن مضامين العلمانية؛ بكل أطوارها › 
بينها وبين معالم الإسلام سياسيا و اجتماعيا و أخلاقيا تناقضات » بحيث يستحيل 
على المسلمين تقبل الأفكار والمبادىء العلمانية ثم يعون أنهم على شيء من 
الإسلام. 


إن العلمانية صناعة فكرية عالجت مشكلات اعتقادية واقتصادية و أخلاقية 
وتاريخية لا تمت للدين بصلة » فلو بقيت الكنيسة الكاثوليكية في أوربا و أمريكا 
تمارس وجودها الكهنوتي المحارب للعلم والعلماء» لما قطع الغرب خطوة واحدة 
في نهضته الصناعية التي وصل إليها. وموقف الإسلام من العلم وحثه على طلبه 
من أي مصدر كان لايحتاج إلى برهان › فالعلمانية إلحاد أو كفر بالكنيسة » وليست 
إلحادا أو كفرا بالعلم » فإذا كانت توجه إلحادها وكفرها للإسلام لينز اح من طريق 
المسلمين من أجل العلم فهذا هو الجهل بعينه » فالكفر والجهل عدو ان للإسلام 
و المسلمين. 


ومن هنا يتضح لنا خطاً الذين جاءوا وقالو !: انظرو' هذه هى نتيجة 
التناقض بين الدين و العلم. في أورویا تقدم و ازدهار وبناء حضارة ! وقد کذبو ا 
وجهلو | وایم الله. 


إن المبادىء الإسلامية تقف بوجه العلمانية من حيث إنها تصور خاطىء 
لمد ارك الإنسان وتحديد قاصر لعلاقته بالكون والعالم. والمبادىء الإسلامية ترد 
الأمور إلى نصابها بتصور صحيح لمد ارك الإنسان » وتحديد و اسع لعلاقته بالكون 


۱) رواه أبو داود في كتاب الملاحم » باب ما يذكر في قرب المائة » المجلد الرابم » ص ٤۸١‏ » رقم 
الحديث ۲۹١‏ وأخرجه الحاكم في المستدرك. 


(Ae) 


والعالم » تصور وتحديد يقومان على الفطرة التي فطر الله الناس والأشياء 
عليها. 


إن القول بان الدين يلغي العلم » أو أن العلم يلغي الدين › إنما هي 
سخرية يضحك القائلون بها على أنفسهم › أو يضحك بها غيرنا علينا » كي نتخلى 
عن أحدهما فنضيع. إن كثيرا من بلاد الشرق قد وقعت - في التاريخ المعاصر - 
راح القصاب الغربي من جيش العلمانيين والملاحدة يعمل بالفريسة سلخا وذبحاً 
وتقطيعاً. إن الخطر هو الخطر نفسه »› سو اء في قبول دين يرقض العلم » أم قبول 
علم يرفض الدين » والأمران كلاهما لايمكن أن نجد لهما أي سند من القرآن 
والسنة » أو من سير الأنبياء عليهم السلام. ولكن الذي حدث أن الشرقيين 
فتحو ا أعينهم يوما على بهرج حضارة يعمي وَهَجُها العيونَّ » فمنهم من أغمض 
عينيه وعاد إلى نومه الحالم اللذيذ باسم الدين › ومنهم من راح يركض كالمجنون 
لكى يرتمى فى أحضان هذه الغانية المبهرجة باسم العلم » متخلياً بهذا عن كل 
قيمه الدينية. وهذا الواقع التاريخي المحزن لأمم الشرق وهي تلقي السلاح 
هذا الزحف »› سواء فى الانغلاق الكلى » أم الانفتاح الكلي على قيم هذه 
الحضارة » هذا الواقع هو الذي أوحى زيفا بهذا الافتراض المضحك: إما 
العلم أو الدين. إنه ليس ثمة شرع سماوي على الإطلاق يرفض العلم الصحيح › 
وهذا كتاب الله بين أيدينا جميعا › فلماذ! هذا الافتر اض الذي لا مبرر له؟! 


(A1) 


المسحست الخانى 
الفكسر المادي فى مقولات مذهسب التطسور 


قبل أن نتناول بشىء من التفصيل ردود الفعل التي ترتبت على القول 
بمذهب التطور › باعتبار أن مقولات المذهب وتد اعياته ذات نزعة إلحادية ؛ ومهما 
قيل عن (تشارلز داروين) من أنه لم يعلن الحرب على الدين أو الإيمان بالله 
صراحة » إلا أن مذهبه وقد استبعد المشيئة الإلهية في خلق الوجود من نبات 
وحيوان › يعتبر مذهباً مادي النزعة » ملحد التوجه. ولبيان هذا نقرر أن التطور 
في تاريخ الفكر الفلسفي الحديث عدة معان: 
الأول : هى النمو » والمقصود به أن ينتقل المبد الداخلي » من حال الكمون 
إلى حال الظهور حتى يبلغ نهايته » كمبدأ الحياة الذي ينمو ويبسط › 
فيخلق في المادة أطوارا وصور مختلفة › كالنطفة و العلقة › و المضغة 
و العظام و العضلات... الخ. 
الثاني: هو التبدل التاريخي البطيء بتأثير الظروف الخارجية. 
الثالث: هو التبدل الموجه إلى غاية ثابتة » على مراحل متعاقبة » يمكن تحديدها 
الرابع: هو الانتقال من البسيط إلى المركب › ومن المتجانس إلى غير المتجانسء 
وهو المعنى الذي ذهب إليه (هربرت سبنسر) .)١(‏ 


ومذهب التطور مذهب قديم › ترجع جذوره إلى الفلسفة اليونانية ( أمبادو 
قليس و أرسطو) غير أنه لم يصبح مذهبا علميا إلا في العصور الأخيرة › يوم أخذ 
العلماء يعللون نشوء الأنواع الحية بقانون تنازع البقاء » وقانون الانتخاب 


1) جمیل صلیبا: (المعجم الفلسفي)» ج۱ » ص ۲۹٤-۲۹۳‏ دار الكتاب اللبناني » بيروت عام 1۹۷۳ء ط 
أولی. 


(AV) 


الطبيعي (نظرية دارون) »> أو يرجعون تبدلها إلى تأثير البيئة و الور اثة (لامارك» 
أو يحملون التطور قانونا كليا محيطا بكل شيء من السديم إلى الشمس 
و الكو اكب السيارة › ومن الأنواع الكيميائية إلى الأنواع الحية » ومن الوظائف 
العضوية إلى الملكات العقلية أو المؤسسات الاجتماعية (سبنسر) » فالتطور 
عندهم هو التنوع المصحوب بالتكامل(). 


وقد كان القرن التاسع عشر قرن نظريات › وقد شملت النظريات معظم 

مجالات الحياة الإنسانية وميادينها » وفي مجال التطور عرفت نظرية التطور 

الكوني العام » وشمل بعضها الكائنات العلا وفك نظريات التطور العضوي 

وسنتحدث عنهما في الآتي: 

| - التطور الكونم العام: 

يعرف المشتغلون بالدراسات الفلسفية أن هربرت سبنسر 

(١۸۲٠-۳٠۹م)‏ كان في مقدمة الدعاة إلى نظرية التطور الكوني العام » وقد 
عرض نظریته في كتابه (المبادىء الأولى) الذي نشر لأول مرة عام ١۱۸م‏ ء 
أي بعد نشر كتاب داروين (أصل الأنواع) : بسنة واحدة فقط » وهذا 
الكتاب ملخص لما سمي بالمعارف الكونية » وكان ينوي التوسع فيه خلال 
السنين اللاحقة › بإضافة جميع المعلومات المتعلقة بالحياة والفكرة 
والمجتمع » وقد صمم هذا الكتاب بحيث يظهر الترتيب المنظم الذى يمكن 
أن ينظم في الأفعال الطبيعية من تطور المجرات إلى تطور الانفعالات 
البشرية. 


ولایمکن أن قال إن (سبنسر) قد استفاد من (د اروین) حتی في نظریته 
عن التطور العضوي »› إذ الواقع أن طرافة (سبنسر) وإضافته لم تكن في 
مجال التطور العضوي » بمقدار ما كانت في مجال ما أطلق عليه التطور 


1) المرجع السابق ۰ ص ۲۹۵. 


(A۸) 


الكوني العام > ولهذا كان أقرب إلى المذهب الفلسفي من (داروین) › 
الذي حصر اهتمامه في مشكلة أصل النبات و أنواع الحيوان (). وقد 
صاغ سبنسر قانون التطور » صياغة غامضة على النحو الآتي : «التطور هو 
تكامل المادة ومايصاحبها من تشتت الحركة تشتتا وتكاملا › تنتقل المادة 
في أشنائهما من حالة التجانس المفكك غير المحدود إلى حالة ( اللاتجانس) 
المتماسك المحدود» » وفى اثناء ذلك يطرأ على الحركة المحفوظة تحول 
مو از للتحول السابق ٠.)‏ 


ومعنى هذا عنده أن كل ما في الكون من الأشياء المادية والعضوية 
والعقلية والاجتماعية والأخلاقية ناتج من تجمع الأجزاء المتجانسة 
تجمعا يحد من حركتها ويقيدها ويشتت قوتها › فيؤدي إلى التباين في 
الصور والتنوع › ثم إلى التنافر والانحلال والموت › ثم إلى التجمع كرّة 
أخرى ... وهكذا » فمن تجمع الذرات المادية تتكون الحجارة و الجبال » 
ومن تجمع قطر ات الماء تتكون › البحار ومن تجمع الأفراد تتكون الأسر »› 
ومن الأسر تنشاً القبائل » ومن القبائل تتكون الدولة › ومن العاد ات تتكون 
الأخلاق والنظم والأديان »> ومن تعدد الآهة نشا التوحيد »> ومن تجمع 
الاحاسيس تتكون الأفكار والمعارف الجزئية » ومن المعارف الجزئية 
يتكون العلم » ومن تجمع العلوم تتكون الفلسفة(۳). وهكذا تربط نظرية 


هربرت سبذسر عمل الأشياء الكونية وفق عملية مادية تطورية بحتة. 


-٣‏ نظربات التطور العضوي: 


وأجدر هذه النظريات بالذكر هى نظرية (لامارك) عن توارث الصفات 


۱) محفوظ علي عزام: نظرية التطور عند مفكري الإسلام دار الهداية ۰ مصر»ء عام ۱٤۰٩‏ ه»؛ ص ٠٠۹۳‏ 


المرجع السابق » ص ۱۹٤١‏ وانظر : الموسوعة الفلسفية المختصرة › ترجمة : فؤاد كامل وزميليه › 
وإشراف : زکى نجيب محمود » دار القلم > بیروت »> ص .۲٤۷‏ 
المرجع السابق ۰ ص .٠۹٤‏ 


(۸٩4) 


أ - 


المكتسبة » ونظرية (د اروين) عن الانتخاب الطبيعي » والنظرية التركيبية 
الحديثة. 1 

و أي نظرية شاملة للتطور يجب أن تأخذ في الاعتبار العوامل 
الداخلية والعوامل الخارجية › وتشمل العوامل الداخلية: التوارث 
والاختلاف والتكاش والتكوين ›» أما العوامل الخارجية فى جميع 
الظروف البيئية ء» فهي التي تؤثر قي الأفر اد و الجماعات .)١(‏ 
وسنتحدث عن هاتین النظریتین فيما يلي: 
نظرية إأمارك عن توارة الصفات المكتسبة: 

وضع لامارك ۱۷٤٤(‏ - ١۱۸۲م)‏ أول نظرية عامة عن التطور › ولقد 
كان(لامارك) عالماً فرنسیا في البيولوجيا › بد أ حياته باحثا في علم النبات › 
ثم أصبح باحثاً في علم الحيوان » وخصوصا في علم التشريح وعلم 
التقسيم » وفي عام ١١۸م‏ وضع فكرة عامة لنظريته › ثم وضعها بالتفصيل عام 
۹م في کتابه «فلسفة علم الحيوان؛ » ود افع (لامارك) عن نظريته بقوة حتى 
مماته » وتعتمد نظرية (لامارك) أساسا على الافتراض بأن الصفات 
المكتسبة تتو ارث بوساطة الذرية » وبذلك تكون تغير ات تطورية(٠).‏ 


وبينما يشرح لامارك حياة الحيوانات وتطورها ويقارنها ببعضها وجد 
تدرجاً عجيباً فى الصفات والتركيب » وارتقاء بديعا متصل الحلقات من 
أبسط الكائنات الحية إلى أرقاها » لكنه لم يهتد إلى تفسيرها التفسير 
المستقيم مع الفطرة والذي تدل عليه » ومن هنا فقد بد أ يصمم نظرية جديدة 
للحياة عرفت بالسلم التقسيمي › وفيها وضع أبسط الكائنات في أسفل 
السلم » وهي تلك التي ظهرت في الوجود لاول مرة › ومنها تطورت باقي 
الحيوانات الأخرى على الأزمنة الطويلة. كما وضع الحيوانات الثيية في 


0 
(r 


محفوظ علي عزام: نظرية التطور“ مرجع سابق » ص 1۱۹۵ء 
المرجع السابق » .٠۹۱‏ 


)( 


أعلى السلم » حيث اعتبرها أزكى الكائنات(). 


وأصدر لامارك عام ۱۸٠١‏ (وهي السنة التي ولد فيها داروين) كتابه 
المشهور المعروف بفلسفة غ الاق کته آراءه في النشوء 
و التطور › وفيه يقول: إن الحياة بد أت من مادة هلامية تشكلت وتطورت على 
مر الأزمنة » إلى مراتب وفصائل من الكائنات معقدة التركيب » وشرح أيضا 
كيف يعمل التطور › فكان يعتقد اعتقاد جازم أن البيئة هي الدافع 
الاساسي للتطور > ولها المقام الأول » وهي المسؤولة عن تطور الأعضاء 
وفقا لمقتضيات البيئة » كما اعتقد أن العضو يقوى بالاستعمال » ويضعف 
ويذوي بعدم الاستعمال » ويختلف لامارك مع د اروين في تفسير التطور › فهو 
لا يعتقد بالصدفة › والحظ › ولا بمبد أ الانتخاب الطتي اذا اعتمد على 
البيئة وحدها في تفسير كل شيء > كما أن التركيب والوظيفة وثيقا الصلة 
بالبيثة نفسها("). أي أن لامارك؛ كان هو الآخر يمثل نزعة مادية وفق 
مقولات مذهبه في التطور. 


نظربة دارون عن الإانتخاب الطبيبعي: 

کان تشارلز دارون (۱۸۰۹ - ۱۸۸۲م) عالما إنجليزياً في البيولوجيا › 
وتنسب إليه نظرية التطور العضوي › ويبد أ دارون بعرض مذهبه فيقول في 
مقدمة كتابه «أصل الأنواع؛ : لايمر بي خلجة من الشك في أن ما كنت 
أقطع به» كما قطع الطبيعيون من القول بآن كل نوع من الأنواع دائمة 
التغايرء وأن الانواع التي نعتبرها من توابع الاجناس هى أعقاب 
متسلسلة عن أنواع طواها الانقراض عن ذلك النوع. ثم يستطرد ويقول: 
وإني فوق ذلك لشديد الاقتناع بأن الانتخاب الطبيعي هو السبب الأكبر › 
والمهتىء الأقوى لحدوث التغايرات ء ولم يكن السبب الأوحد الذي تفرد 


(1 
(r 


نظرية التطور » ص ٤١‏ - ٣٤ء‏ 
المرجع السابق » ص .٤٤‏ 


(41) 


بإبر ازها إلى عالم الوجور(). 


ورتب دارون فصول كتابه بحسب ترتيب النظرية التي يريد أن يعرض 
المذهب في إطارها » فخصص الفصلين الأول والثانى لإثبات إمكان انتقال 
الصفات بالور اثة » وكيف يستطيع الإنسان استجماع الصفات العرضية للأنو اع 
بالانتخاب بطريقة مطردة لا تقل في أثرها عن الوراثة › وإثبات التغاير بالطبيعة 
والحالات التي هي أظهر ثرا فى إحداث التغاير »> وخصص الفصل الثالث 
للحديث عن فكرة التنازع على البقاء » ويخضض القضل الرابع للحديث عن 
الانتخاب الطبيعي » وانتقال صفات الأنو اع المنتجة للأعقاب عن طريق الور اثة › 
وخصص الفصل الخامس للحديث عن سنن التغاير على الرغم من أنه موضوع 
مستغلق("). 


ونظرية د ارون تبنى على ثلاثة مبادىء › قال: إنه لاحظها في الطبيعة › ومن ثم 
بنی على هذه المبادیء استنتاجين استنبطهما من هذه المبادیء › والمبادیء 


الثلاثة هى: 
المبصاً آلأول: هو ميل جميع الكائنات الحية للازدياد في العدد بنسبة هائلة 
للغاية. 


المبداً الثافم: الذي لاحظه دارون في الطبيعة » هو أنه على الرغم من 
هذا الميل للزيادة المتدرجة › فإن عدد كل نوع من الحيوانات يظل في الحقيقة 
ثابتا تقريبا » و السبب في ذلك يرجع إلى أن عددا كبيرآ من الأفر اد يهلك بو اسطة 
الأعداء أو الأمراض أو التنافس ... الخ. 


ومن هذين المبدأين استنتج داروين استنتاجه الأول: التنازع على 


۱) تشالز داروين: ”أصل الانواع؟ ج » ص ۷۲ » مرجع سابق. 
۲) المصدر السابق » ص .۷١‏ 
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البقاء؛ » فلما كان عنده عدد الصغار التى تتكون أكثر بكثير من التي تستطيع أن 
تظل على قيد الحياة » فيجب أن تكون هناك منافسة في سبيل البقاء » ولقد اعتقد 
د اروين بان التنازع في سبيل البقاء يكون على أشده بين أفراد النوع الواحد»› 
لأنها تتنافس في نفس احتياجات الحياة › ولا يعني هذا التنازع عند دارون › قتا 
حقيقيا بين الأفراد. 


المبداً الثالىة: الذي لاحظه دارون: هو الاختلاف › فأفراد كل نوع من 
الحيو انات والنباتات تختلف عن بعضها البعض اختلافا يمكن إدراكه › ولقد 
وصف هذا الاختلاف بأنه صفة متأصلة (للبروتوبلازم) المادة الحية › لآنه وجده قي 
جميع مجموعات الكائنات الحية. ٤‏ 


ومن الاستنتاج الأول والمبدأ الثالث › استنتج دارون استنتاجه الثاني 
والأخير » وهو الانتخاب الطبيعي » فحيث أنه يوجد تنازع على البقاء بين 
الأفر اد ولما كانت هذه الأفراد غير متشابهه تماما » فستكون بعض الاختلافات 
مفيدة في الصراع › وبعضها غير ملائمة › وهنا يستعمل داروين التعبير التالي: 
«البقاء للأصلح؛ › وبذلك يكون للتنازع على البقاء تأثيرٌ على الأفر اد غير اللائقين › 
و الاحتفاظ بالأفر اد اللائقين('). 


هذا ولما کان مذهب التطور على ید د اروین قد ترتب عليه قیام توجهات عامة 
ذات نزعة إلحادية » واستغل في تفسير بعض جوانب التاريخ السياسي 
والاجتماعى من قبل مدارس مادية إلحادية عديدة › فإنا نود أن نتناول بعض 
الجوانب العلمية والفلسفية في المذهب » ذلك أن ما انتهى إليه داروين بقدر 
خطورته يومها على الايمان المسيحي وعلى عقائد الكنيسة اعتبر أنه نهاية 
. «العلم!: في تفسير الوجود والحياة والأحياء » ذلك أن الرجل كان متخصصاً قي 


)١‏ أصل الانواع: مواضع متفرقة > وانظر: نظرية التطور » ص 1۹۷ وما بعدها. 


(AFT) 


علم الحياة » وأدت به ملاحظاته العلمية إلى أن يكتشف أنه يمكن عن طريق 
(الانتخاب الصناعي) تأكيد صفات معينة أو إضعافها في النسل الناتج من زوجين 
منتخبين بصفات معينة » و أن يحدث مثل ذلك في الطبيعة“ عن طريق (الانتخاب 
الطبيعي) أي التزاوج الحر بين الكائنات الحية(). و أن التغيير الناشىء من 
هذا الانتخاب يمكن أن يصل إلى حد استحداث صفات جديدة لم تكن في أي من 
الأبوين » كطول المنقار في بعض الطيور » أو الالوان الزاهية في بعضها 
الآخر» أو غير ذلك من الصفات. فافترض أن مثل هذه التغيرات قد حدثت في 
«الطبيعة؛ من قبل خلال ملايين السنين من عمر الحياة على سطح الأرض »› مما 
أدى على الدوام إلى ظهور أنواع جديدة › و أدى كذلك - بتراكم التغيرات - إلى 
ظهور أجناس جديدة لم يكن لها وجود من قبل ... ثم تصور أنه من خلال هذه 
العملية التي سماها عملية «التطور» سارت الحياة في سلسلة طويلة من الرقي 
التدريجي » بد أت بالكائن الوحيد الخلية » و انتهت بالإنسان على النحو التالي"). 


كائن وحيد الخلية كالاميبا“ - فطريات متعددة الخلايا - نبات - نبات يشبه 
الحيوان (كالهيدر!) - حيوان يشبه النبات (كالمرجان) - حيوانات لافقارية - 
حيو انات فقارية دنيا (كالأسماك والطيور) - حيوانات فقارية أرقى (كالشدييات 
الدنيا) - الشييات العليا - القردة الدنيا - القردة العليا (الغوريلا والأور انج 
أوتانج إنسان الغاب؛ و الشمبانزي و الجبيبون :- الحلقة المفقودة ( القرد الشبيه 
بالإنسان أو الإنسان الشبيه بالقردة العليا) - الإنسان("). 


وقال د اروين - فيما قال - وهو يشرح نظريته: إن الطبيعة تخلق كل شيء › 
ولا حد لقدرتھا على الخلق Nature cerates everything and There is no Limit t0‏ 


.its Creativity 


۱) أصل الانواع: ترجمه إلى العربية إسماعيل مظهر › طبعة سابعة » صفحة ٠۲۳۲۸‏ 

۲) دكتور شبلى الشميل: فلسفة النشوء والارتقاء“ طبعة عام ۱۹۸٤‏ » بيروت » صفحة ٠٠١‏ . 

۳) دکتور عبدالعلیم عبدالرحمن خضر ”أصل الاجناس البشرية“ طبعة أولی » عام ۱۸۰۷ - ۱۹۸۷م الكتاب 
الجامعي > جدة »> صفحة .۲٤١‏ 


(4€) 


وقال كذلك: إن الطبيعة تخبط خبط eعڎوIl«ء Nature Works‏ 
yاa2rdطمpمهط.‏ وبصرف النظر عن صحة المعلومات الواردة فى نظريته وصحة 
تفسير اته لها أو عدم صحتها؛ فقد آکة ا جهو :البحت الغربي » 
اهتزت لها الكئيسة من جهة ء والدوائر العلمية من جهة أخرى » والجماهير من 
جهة ثالثة(). 


فأما الكنيسة فقد كفرت داروين ابتداء › وقالت عنه إنه زنديق (مهرطق) 
مارق من الدين » لأنه يتفي الخلق المباشر من الله للإنسان على صورته (تفسر 
الكنيسة كلمة على صورته؛ الواردة فى التوراة على أن الله قد خلق الإنسان 
على صورة نفسه أى على صورة الله » بل ينفي عن الله عملية الخلق كلها كما ينفى 
الغاية والقصد ؛ لأنه يقرر أن الحياة قد وجدت على الأرض بالصدفة في ظروف 
معينة » لم تتكرر مرة أخرى › وأن تفسير الحياة وتطورها بإرجاعها للإرادة 
الإلهية يكون بمثابة إدخال عنصر خارق للطبيعة في وضع ميكانيكي بحت. 


وقد جاوبها د اروين من ناحيته باتهامها بالجهل و التخريف ومحارية العلم 
بحقائقه ونظرياته. (). وأما العلماء فقد انقسموا إلى ثلاث فرق: فرقة تؤيد 
د اروين وتتحمس له › وفرقة تعارضه وتندد به » وفرقة تحاول التوفيق بين ماتقوله 
النظرية وما يقوله الدين("). 


د اروين » فقد عر عليها أن يسلبها داروين إنسانيتها ويردها إلى أصل حيو اني › 
وينفى التكريم الرباني الذي كرّم به الله الإنسان » حيث خلقه على صورته » وزينه 


)١‏ انظر (الموسوعة الكاثوليكية) في مادة (الخلق) نقلا عن عباس محمود العقاد في (عقائد المفكرين في 
القرن العشرين) » صفحة ۲۵. 

۲) المصدر السابق » صفحة .۲١‏ 

۳) المصدر السابق » صفحة ۲۷. 


(4) 


بالعقل » وميزه بالقدرة على النطق .. ولكنها رويد رويد بد أت تغير موقفها › 
وتعتنق أفكار داروين › وتتغاضى عن نسبة الحيوانية التي ألحقها بها في 
نظريته. بل بد أت تهاجم الكنيسة لموقفها من دارون › وتری في نظريته معولا 
هد اما يهدم ما بقي لها عليهم من سلطان. 


وهل كان يمكن - لولا ذلك التدخل الشرير - أن يتغاضى الناس عن 
إنسانيتهم المسلوبة » وعن كر امتهم الملغاة » ويعتنقوا نظرية تقرر صراحة أن 
الإنسان إن هو إلا امتداد لسلسة التطور الحيواني »لا قصد من خلقه ولا غاية › 
ومایزید عن القردة إلا ما أضافه التطور خلال مثات الالوف من السنين من تغير 
عشو | ثي غير مقصود؟!۲). 


حقيقة: إن «العلماء؛ هم الذين بدأوا باعتناق نظرية دارون › ثم تبعتهم 
الجماهير. ولكن هؤلاء وهؤلاء ماكانوا ليفعلوا ذلك لولا عنصران قائمان في 
الموقف. عنصران غير علميين» أحدهما موقف الكنيسة الطغياني من الأمور 
كلها ومن العلم والعلماء خاصة » والآخر هو الدعاية الضخمة التي قام بها 
اليهود النظرية ولايحاء اتها المصادمة للعقيدة بصفة خاصة. ٤‏ 


ويرى بعض الباحثين:أن النظرية - بصرف النظر عن صحتها أو عدم 
صحتها من الوجهة العلمية البحتة - لم يكن من المحتم أن تصاغ بالطريقة التي 
تصادم العقيدة » لولا ذلك الصراع القديم الذي قام بين الكنيسة والعلماء › 


١ )۱‏ کريسي موريسون: (العلم يدعو للإيمان) ترجمة محمود صالح الفلكي» مصر عام ۳١1۹م»‏ صفحة ٠1٤١‏ 
۲) يمكن الرجوع إلى كتاب خلق لا تطور“ تأليف فريق من علماء الحيوان: ترجمة الدكتور إحسان حقي ء 
طبعة ثانية » عام ۱٤۰۳‏ - ۱۹۸۳م دار النفائس » بيروت » صفحة ٠1۸‏ 


)4٩( 


واستمر إلى وقت داروين وما بعده ›» وجعل العلماء“ يتعمدون تجريح الدين 
ورجاله» انتقاما مما فعلته الكنيسة من قبل » كما جعل أوربا تهرب من إله الكنيسة 
وتضع الطبيعة“ إلها بد منه(١).‏ ! 


لو قال داروين: إن الله حين خلق الحياة على الأرض هيا لها ظروفا معينة 
تساعد على وجود الخلية ونموها واستمرارها؛ ثم نوع الله الخلائق على نسق 
معين بدء من الكائن الوحيد الخلية إلى أكثر الخلائق رقي وتعقيدا وهو 
الإنسانء وإن قمة الإعجان في الخلق - والخلق كله معجز - هو خلق الإنسان على 
هذه الصورة وإمد اده بالمز ايا التي تؤهله للقيام بدوره على الأرض. 


لو قال هذا » ثم أورد كل ما أورده من التفصيلات العلمية التي أتى بها 
في نظريته - بصرف النظر عن صحتها أو خطئها من الناحية العلمية - فماذ! كان 
یمکن أن یحدث() ؟! 


كانت النظرية تظل موضع أخذ ورد بين العلماء للاستيثاق من صحة تلك 
التفصيلات » كما يجب أن يحدث مع أي فرض علمي أو نظرية علمية » حتى تمحص 
وتثبت حقيقتها » ولكن دون رجة ولا ضجة ولا هزات › ولكن (روبرت تشارلز د أروين) 
لامر ما ءلم يقل ذلك » ولم يرد أن يقوله! 


إنما قال بد منه: إن الطبيعة“ هي التي خَلقت. وقال: إنها تخبط خبط 
عشواء. وقال: إنه يرفض تفسير نشوء الحياة وتطورها بإرجاع ذلك إلى الإرادة 
الإلهية › لان ذلك خلط علمي غير جائز › و أنه بمثابة إدخال عنصر خارق للطبيعة في 
وضع میکانيکي بحت ! ثم تحايل على الحرج الذي يواجهه ویو اجه کل منکر 


)١‏ د. عبدالرحمن بدوي: (موسوعة الفلسفة) جا / ترجمة هيجل وكانط. 
۲) هارلد شابلي وزمیلاه: (العلم: أسراره وخقاياه) ترجمة د. الفندي وزمیله » مصر » عام ۱۹۷۱م ج۴/ 
المقدمة » صفحة ۴. 
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للإر ادة الإلهية في قضية الخلق كله » وخلق الحياة أول مرة من العدم » والذي 
يوجه إليه هذا التحدي: لإأم خلقوا من غير شيء أم هم الخالقون)(١)‏ تحايل على 
ذلك تحايلا سخيفا - من وجهه النظر العلمية البحتة - فقال: إن الحياة نشأت 
صدفة على الأرض !!(۲). 


ومن ثم وجدت فيه اليهودية المتربصة فرصة سانحة لتقويض عقائد 
الأمميين؛ وإز الة مابقي من أثر للدين في حياة الناس! 


وينبغي - لكي ندرك دور اليهودية العالمية في إفساد أوروبا دون تهويل في 
تقدير مقدرتهم الشريرة كما فعل (وليم کار)(۳) - أن نقول: إن عالما سابقا هو 
(لامارك) الذي أشرنا إلى مذهبه › كان قد قال شيئاً قريب مما قاله د ارون » ولكن 
اليهود لم يستطيعوا استغلال نظريته لتقويض عقائد الأمميين كما فعلوا بنظرية 
داروين » لأن الحدث العظيم الذي زلزل المجتمع الأوربي كله - وهو الثورة 
الفرنسية - لم يكن قد وقع بعد » وكان المجتمع - على كل ما كان يحمل من الفساد 
والظلم - مايزال متماسكاً بالصورة التي لاتدع لليهود فرصة الدخول › قعجزو ا 
يومئذ عن الدخول ! ولكن الهزة التي أحدثتها الثورة الفرنسية - التي اشتركوا 
هم في توجيهها وجهة معينة - هي التي قربت الهدف و أحدثت الثغرات التي يمكن 
أن ينفذو ا منها › فلما قام داروين تلقفوه و أمسكوا به معو هائلاً لتحطيم كل 
القيم في حياة البشرية. 


أيّاما كان القول في نظرية د اروين من الوجهة العلمية(؛)» فقد كانت نظريته 
محصورة في (علم الحياة) تحاول أن تفسر الحياة وتطورها › فلم تكن نظرية فلسفية 


.٠١ سورة الطور › الآية‎ )١ 

۲) دکتور شبلى الشميل: فلسفة النشوء والارتقاء“ مرجع سابق » صفحة ۳۱۱ » ۳۱۲ » .۳١۳‏ 
۳) سبقت الإشارة إلى كتابه: (أحجار على رقعة الشطرنج) 

؛) جمال الدين الأفغانى: (الرد على الدهريين) القاهرة » بدون تاريخ وبدون ناشر ٠‏ صفحة ١١‏ 


(4۸) 


ولا سياسية › ولا اقتصادية › ولا اجتماعية › ولا نفسية(1). ولكنها انقلبت - في فترة 


وجيزة من الزمن - فأصبحت كل هؤلاء! 


وحقيقة: أن من أراد أن يستخرج منها إيحاء ات فلسفية أو غير فلسفية 
فإنه يستطيع. فالنظرية التي تقرر حيو انية الإنسان وماديته ( بمعنى أن الظروف 
المادية المحيطة به هي التي أثرت في تطوره؛ وإعطائه صورته) والتي تنفي 
القصد والغاية من خلقه » وتنفي التكريم الرباني له بإفر اده بين الكائنات الاخرى 
بالعقل و القدرة على الاختيار والقدرة على التمييز » فضلا عن المزايا الأخرى 
الإنسانية' » إن نظرية كهذه يمكن أن تعطي إيحاء ات خطيرة في كل اتجاه.. 


فحين يکون الإنسان حيوانا أو امتداداً لسلسة التطور الحيواني فأين 
مكان العقيدة فى تركيبه › و أين مكان الأخلاق » وأين مكان التقاليد الفكرية 
والروحية والأخلاقية و الاجتماعية... الخ؟!!(١).‏ 


الخطاً والصواب فى أعماله؟ وكيف يقال عن عمل من أعماله إنه حسن أو قبيح › 


جائ أو غير جائز.. بعبارة أخرى: كيف يمكن إعطاء قيمة أخلاقية لأعماله؟. 


«الضو ابط؛ المفروضة على سلوكه؟ وما معنى وجود الضو ابط على الإطلاق("). 


كل تلك إيحاء ات يمكن أن تستخرج من النظرية › ولكننا إذا نظرنا إلى 


1) جون .أ. هامرتن: (تاريخ العالم) ترجمة إدارة الترجمة » وزارة التعليم العالي > مصر » جا » قصل 
نظرية التطور صفحة .۲٠۳‏ 

۲) عبدالرزاق نوفل: (الإنسان والقرد وسقوط داروين)» مطبوعات الشعب » عام ٠۹۸٤-٠٤١0‏ صفحة ٠١۵‏ 

۳) د. أحمد البطراوي: (الجنس البشري في معرض الأحياء)» الالف كتاب > القاهرة عام ۹۵۹م صفحة ۸. 
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الواقع » وجدنا أن أحداً لم يصنع ذلك سوى اليهود!! هم الذين استخرجو! هذه 
الإيحاء ات كلها التي قد يكون د اروين لم يقلها » وربما لم يفكر فيها أبداً » ولكنهم 
أسرعوا إلى اقتناصها وأنشأوا منها نظريات علمية واقتصادية ونفسية 
واجتماعية... الخ » موجهة كلها لمحارية الدين والأخلاق و التقاليد... 


وكانت فكرة التطور؛ ذاتها من بين ما لعب به اليهود لزلزلة عقائد 
«الأمميين؛ وتقويضها.. فقد ضخموا تلك الفكرة أيما تضخيم › وصنعوا منها 
قذائف يطلقونها على كل معنى ثابت“ في حياة البشرية » من دين أو قيم أو 
أخلاق. 

هذا ونود أن نشير إلى أن اليهود لاينشئون الاحداث › ولكنهم يتحينون 
الفرص ويستغلون التطور ات و الملابسات. 


لقد كان الخلل الفكري في حياة أوروبا في ظل سيطرة الكذيسة الفكرية › 
هو الذي رشح للهزة التي أصابت هذا الفكر يوم أطلقت عليه (فكر التطور) › فقد 
کان کل شيء في حس أوروبا المسيحية الكنسية ثابتا منذ الأزل » وسيظل ثابتاً 
إلى الأبد... ليست فكرة الالوهية فقط هي التي يطلق عليها تصور الثبات ء ولا 
القيم الدينية والاخلاقية وحدها › ولكن الجبال والشجر والحيوان والطير › 
و الأوضاع السياسية و الاجتماعية و الاقتصادية.. وكل شيء في الحياة(٠).‏ 


والبابا هو البابا ذو القداسة » يذهب واحد ويجيىء الآخر > ولكن 
البابوية ذاتها وقد استها أمر ثابت لايتغير... 


الأباطرة هم الأباطرة.. يذهب منهم من يذهب ويجيىء من يجيىء... ولكن 
الملكية ذاتها أمر ثابت لابتغير. 


» م١١١١ د. (شبلي الشميل): "مقالات حول فلسفة النشوء والارتقاء) القاهرة ط۲ » المقتطف عام‎ )١ 
.۱۸ صفحة‎ 
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ومن ثم غلب على الفكر الأوربي المسيحي الكنسي تصور الثبات في كل 
شيء » فلما وقعت الثورة الفرنسيةء وزلزلت نفوذ الكنيسة » كان ذلك حدثا حاداً في 
تاريخ أوروبا › أثر تأثيراً عميقا في كل اتجاه › ولكنه كان قمينا - بعد فترة من 
الزمن - أن يفقد حدته » ويستقر على صورة فيها لون من الثبات(١).‏ 


وكان د اروين قد جاء فأطلق قذيفته على أمر لم تهزه حتى الثورة الفرنسية 
ذاتها » التي زلزلت كثيرآ من الأوضاع في أوروبا › فقال: إن الخلق ذاته غير 
ثابت» وإن الإنسان لم يكن إنساناً حين وجد أول مرة › بل كان شبيها بالحيو أن. 
وبين الشد والجذب الذي تعرضت له النظرية »> أمسك اليهود بالخيط فجذبوه 
بعيداً في کل اتجاہ لکی لا یعود. 


وبسرعة شديدة ساعد اليهود على نشر الأفكار الدارونية التي طرحت 
أفكار قلقة هزت أركان القيم الاوربية الثابتة » وشاعت أفكار داروين التي 
استفلت من قبل القوى الفكرية اليهودية والمادية ايشح استفلال » حين ذهبت 
النظرية على المستوى العلمي والفلسفي تقول: إنه قد «ظهرت الحياة أول ماظهرت 
على شكل (بروتوبلازم) » الذي هى أصل الحياة في النبات و الحيوان. وبعد ذلك 
ظهر الحيوان الدودي » ومنه الرخويات كالحلازين. ثم تطورت الشوكيات كنجوم 
البحر » ثم القشريات كالسراطين › ثم ظهرت صور جديدة من الحيوان › هي 
عشائر ذوات صفات مستحدثة › دل وجودها على وقوع انقلاب خطير في سير 
الحياة » وأصبح لهذه الصورة الجديدة حبل متين يمتد طوال الجسم ار 
بو اسطة التطور إلى تكوين الفقار»"). 


|) عبدالعزیز سلیمان نوار » عبدالمجيد نعنعي: (التاريخ المعاصر » أوروبا من الثورة الفرنسية إلى 
الحرب العالمية الثانية)ء النهضة العربية » عام ١1۹۸م‏ » صفحة .١١‏ 

۲) تشالز داروين: ”أصل الانواع؟» ترجمة إسماعيل مظهر » مكتبة النهضة بيروت » بغداد » بدون تاريخ » 
ص .٤1٤-۳۹‏ 


()1۰١( 


«شم تنشأت الفقاريات واللافقاريات » وبعد ذلك تنشأت البرمائيات ذوات 
التنفسين كالضفادع. ثم تدرج سلم التطور من البرمائيات إلى الزو احف كالحيّات 
والتماسيح ؛ ومن فروع الزواحف تنشأت الطيور وذوات الشي ؛ ومن ذوات 
الشدي تنشأت السعادين و القردة › ثم تنشأت البشر انيات»(). كذ ا عندهم؟؟ 


ومما يلفت النظر حقا » بل يدعو للسخرية » أن الد اروينية لاتز ال تقول وإلى 
اليوم: أنه بالتطور قد وجدت جميع الكائنات الحية » فخرج بعضها من بعض على 
طول الأحقاب الجيولوجية » وعلى ذلك تكون النتيجة: أن الإنسان تدرج في سلم 
التطور الحيو اني حتى وصل إلى وضعه الحالي. ولم يخلق خلقا مباشرا » ولم يكن 
هناك قصد من خلقه › إنما هى قد جاء هكذا نتيجة لعملية التطور البطيئة جداً › 
التي استغرقت بزعم الد اروينية ملايين السنين. 


ولعله قد بات واضحا الآن - في ضوء ما عرضنا عن الدارونية - أن 
الجانب الإلحادي المادي في تفسير المذهب الدارويني للوجود › يمثل حالة من 
حالات التوجه المادي الذي ساد أوروبا في القرن التاسع عشر. 


.٤٤ داروین: صل الانواع؟ مرجع سابق » صفحة‎ )١ 


(°۲) 


كارل مارك وال آروينية : 


ولننظر إلى كارل ماركس وهو يقول بغير عقل وبغير حياء فيما نقل عنه صاحب 
#مصادر الاشتر اكية العلمية“ الروسى بليخانوف عن الد اروينية المادية الإلحادية 
بما يخدم ماديته التاريخية الالحادية: 


«كان أسلافنا القردة » مثهم كمثل جميع الحيوانات الأخرى › في حالة 
خضوع تام للطبيعة. ولقد كان تطورهم تطورآً لا شعورياً مطلقا › يحدده التكيف مع 
البيثة بواسطة الانتقاء الطبيعي في الصراع من أجل الوجود. وتلك كانت 
المملكة المظلمة للضرورة الحكمية » وفي ذلك الحين لم يكن فجر الشعور › 
وبالتالي الحرية » قد أشرق بعد » بيد أن الضرورة الحكمية أوصلت الإنسان إلى 
مرحلة من التطور جعل ينفصل فيها شيئا فشيئًاً بواسطته في الطبيعة كي يحقق 
أهد افه › إنه عضو يخضع الضرورة للشعور الإنساني › وإن يكن ذلك بنسبة ضئيلة 
جد بادىء الأمر › بقطع ونتف إذا جاز مثل هذا التعبير. إن درجة تطور القوى 
المنتجة تحدد مقياس سلطان الإنسان على الطبيعة(١).‏ 


وإن تطور القوى المنتجة يتحدد هو نفسه بصفات البيئة الجغرافية 
المحيطة بالإنسان. وبهذه الطريقة » فإن الطبيعة بالذات تمنح الإنسان وسائل 
إخضاعها. 

بيد أن الإنسان لايصارع الطبيعة بصورة فردية: فالصراع معها يجري - 
حسب تعبیر مارکس - من قبل الإنسان الاجتماعي )der gesselschaftsmench)‏ يعني 
جماعة تتفاوت في حجمها. وإن خصائص الإنسان الاجتماعي تتحدد في زمن معين 
بدرجة تطور القوى المنتجة » لأن بنية الجماعة بأكملها تتوقف على درجة تطور هذه 


1) بليخانوف: (المؤلفات الفلسفية) ترجمة زياد الملا » دار دمشق » ج١/ ٠۰۵‏ > طبعة عام ۹۸۲٠ء‏ 


(°F) 


القوى. وقد أفاض يوسف كرم في حديثه عن المقولات الداروينية › فقال: في 

کتاب ( أصل الأنواع)» ترك داروين مسالة الإنسان معلقة › ولكنه عاد فر أى أن 

ليس هناك من موجب لاستثنائه من قانون التطور. وهو يصرح بذلك في كتاب (تسلسل 

الإنسان) ويقول: بآن الفرق بين الإنسان والحيوان فرق بالكم أو الدرجة فقط › 

وأن المسالة بين القوى الفكرية لحيوان من أدنى الفقريات والقوى الفكرية 

لقرد من القردة العليا » أكبر من المسافة بين القوى الفكرية في القرد وبينها في 
افا كا ا ات ان كفن (ن ى الر جا بر إا من رة 
ويتحمل من ألم » وإن له ذاكرة وذوقاً فنياً وغريزة تعاطف › فلا يسوغ نفي العقل 
عنه؛. ولد اروين في هذا الباب ملاحظات عديدة دقيقة. لقد تعقب الدكتور يوسف 

کرم د اروين و أخذ عليه المآخذ التالية: 

› أن داروين اعتقد مثل جميع الحسيين أن العقل امتداد للحس من نوعه‎ - ١ 
والواقع أن الحس قد يذهب في إدر اكه بعيدا جداً » ويستدل بالجزئي على‎ 
الجزئي نوعا من الاستدلال » دون أن يبلغ إلى مرتبة العقل » الذي هو قوة‎ 
إدر اك المعاني المجردة و المبادىء الكلية وقوة الحكم وا لاستدلال.‎ 


۲ - وقد أخذ على هذه النظرية أنها مبطلة للتعاطف منافية للأخلاق › فأقر 
داروين: بأن الإنسان هو الحيوان الوحيد الذي يمكن أن يقال: إنه 
أخلاقى › و أن هذا هو الفرق الأكبر بينهما › ولكنه ارتأى مع ذلك أن لا 
تناقض بين القول بتنازع البقاء والقول بأآن العاطفة الأخلاقية نمت نموا 
طبيعيا » ذلك بأنه ينبغى أن نذكر دائما أن الصفات والوظائف التي 
يتطلبها الانتخاب الطبيعي ليست هي المفيدة للفرد فحسب » ولكنها أيضا 
المفيدة للصنف أو التو مق ك إه الاجتماع والتعاون عامل فعال في 
درء المخاطر عن الأفراد. ولما كان بقاء النوع يتوقف على صون الذرية › 
وكانت الذرية في الغالب عاطلة من أسباب البقاء »> فمن اليسير أن نفهم 
أن محبة الوالدين لذريتهم يمكن أن تنمو بالانتخاب الطبيعي ء وإن 
المشاهدة لتدلنا على أن من الحيوان ما يعرض نفسه للخطر لإنقاذ غيره ء 


(14( 


وهكذا يمكن أن تنشاً وتحفظ في الفرد صفات غير نافعة له بما هو هذا 
الفرد » ونافعة للمجموع » يؤيدها إقرار من جانب المجموع » ولقد كان هذا 
بالفعل شأن الصفات التي اعتبرت فضائل في شعوب مختلفة وعصور مختلفة 
فالانتخاب الطبيعي يحتمل المحبة والتعاون كما يحتمل البغض والقسوة › 
وهناك تاريخ طبيعي لعواطف الغيرية إلى جانب التاريخ الطبيعي لعواطف 
الأنانية. ومهما تتسع الشقة بين مايساور الحيوان حين يدل على عطف 
وتضحية وبين الخلقية الإنسانية العليا › فإن الطرفين متصلان بدرجات 
لاتحصى »› ولا يسوغ اعتبار النمو الطبيعي منقطعاً في نقطة ما. إن في 
النوع الإنساني نفسه فوارق كبيرة جداً من الوجهة الخلقية » بل إن هناك 
صوراً من الحياة الإنسانية هي أدنى بكثير مما قد تدل عليه حياة الحيوانء 
ويعلن د اروين أنه يفضل أن يكون منحدراً من القرد الذي يخاطر بحياته 
لينقذ حارسه » على أن يكون منحدراً من الإنسان المتوحش الذي يتلذد 
بتعذيب عدوه ويقتل أولاده دون أن يشعر بوخز ضمير › ويعامل نساءه معاملة 
الرقيق › وهو نفسه مسترق لأشنع الخرافات ! وهنا أيضاً يغفل د اروين عن 
طبيعة العقل فيغفل عن طبيعة الخلقية. إن النظر السليم ليدل على أن 
الفعل الخلقي هو الصادر عن حكم العقل بناء على تصور الخير المجرد ء 
وقديما نبّه أفلاطون وأرسطو على ذلك »› ولاحظا أن الفعل التلقائي في 
الحيوان و الإنسان لايعد خلقياً. 


۳ - وقد أخذ على داروين أن نظريته مادية إلحادية › و الواقع أنها كذلك › إذ لم 
يشا أن يستثني الإنسان من قانون التطور العام » أو يعلق مسألة النفس 
الناطقة » وذهب إلى أن الحياة النفسية في الإنسان كما في الحيوان 
مرتبطة بفعل الاعضاء » وقال بدراستها من الدرجات الدنيا إلى الدرجات 
العليا على هذا الاعتبار. وقد كان مؤمنا بالله إلى وقت ظهور كتابه: ( أصل 
الأنواع) وقال في ختامه: إن الصور الحية الأولى مخلوقة » ثم تطور فكره 
شيا فشيئا » حتى أعلن أسفه لاستعماله لفظ الخلق مجار اة للر أي العام ء 


(1*6) 


وصرح بأن الحياة لغز من الالغاز › و أن ما في العالم من ألم يعدل بنا عن 
القول بعناية إلهية » و أنه هو (لا أدري) لا يقول بالعناية ولا بالصدفة › و أن 
الكلمة الاخيرة عنده هي ( أن المساألة خارجة عن نطاق العقل › ولكن بوسع 
الإنسان أن يؤدي و اجبه). 


٤‏ - وهل يدع مذهبه محلا لواجب؟ ما مذهبه إلا المذهب المادي المعروف ء وقد 
خلع عليه حلة علمية شائقة › ولكنها لاتخفي عيوبه عن النظر الثاقب. قلنا: إن 
داروين عجب لتشابه أفراد النوع الواحد من حيث بنية الجسم وتوزعها 
أصنافا تبعا للبيئة وظروف المعيشة. فظاهر أن النوع ثابت من حيث 
الجوهر متغير من حيث العرض ولكن داروين اتخذ التغير العرضى 
معيارا وفسر الأنواع نفسها كما تفسر الأصناف. وقد نسلم بالتطور › ثم 
نرانا مضطرين إلى اعتبار الإنسان نوعاً قائماً بذ اته بسبب ما يختص به من 
علم ولغة وفن وصناعة وخلق ودين › وهى مظاهر العقل لانظير لها ولا أصل في 
سائر الحيوان. وقد نسلم بالتطور ثم نر انا مضطرين إلى الإقرار بموجد 
للمادة موجهاً لها > لقصور المارة عن تنظيم نفسها. ولكن من العلماء 
و الفلاسفة من يفكرون كالعامة بالمخيلة دون العقل فيسيغون المحالات.١١).‏ 


ومع كل بريق النظرية وخد اعها لأجيال من بني آدم وتأثيرها الإلحادي على 
عقول المؤمنين في أوربا بتحريفات الكنيسة » واصطدامها بالعقل الإسلامي 
المستنير من بلاد المسلمين؛ إلا أن العلم لا يزال لايملك الإجابة ولا التعليل لذلك 
النسق العجيب في علاقة الاشياء ببعضها والتي تجري وفق سنن الله تعالى 
وحکمته. 


هذا ولقد تعرضت النظرية منذ ظهورها إلى نقد عذيف من كثير من العلماء 


.۲۵۵-۲۵۳ (تاريخ الفلسفة الحديثة) » دار القلم » بیروت » لبنان » ص‎ )١ 


(۰%( 


حتى من الداروينيين أنفسهم › لكن السؤال الذي يطرح في هذا المقام » هو: 
لماذا يتشبث بهذه النظرية علماء الغرب والمتأثرون من علماء الشرق الإسلامي 
بالحضارة الغربية » على الرغم من الاعتر اضات والانتقاد ات الكثيرة التي وجهت 
إلى النظرية من قبل علماء متخصصين(1). وبد اهة فإن الجواب في مث ذلك المقام 
يتحدد في الحرب الضروس التي قامت بين الدين النصراني المحرف في أوروبا 
و العلم إبان عصر النهضة. وفي ذلك يقول: (جيمس جينز) في كتابه (عالم الأسرار): 
إن في عقولنا تعصباً يرجح التفسير المادي للحقائق"). 


ويقول (سير آرثر كيث): إن نظرية النشوء والارتقاء غير ثابتة علميا » ولا 
سبيل إلى إثباتها بالبرهان › ونحن لا نؤمن بها إلا لأن الخيار الوحيد بعد ذلك هو 
الإيمان بالخلق الخاص المباشر › وهذا ما لا يمكن حتى التفكير فيه٠").‏ 


آثار الدارويبنبة في الغكر الغربي : 

من نافلة القول التأكيد على أن الإلحاد في العالم الغربي قد بدأ قبل 
داروين › بل حتى قيام الثورة التي فتحت الباب أمام الإلحاد في صور عديدة 
وبوسائل مختلفة » لكن هذا الإلحاد الذي تعرضت له أوروبا كرد فعل ضد طغيان 
الكنيسة قبل الثورة الفرنسية وقبل داروين » كان إلحادً فلسفياً يدور بهمس 
الفلاسفة وشكوكهم » وظلت المسيحية تسيطر على قطاعات عريضة من الناس في 
أوروباء حتى وقع ما أصاب الدين المسيحي في الغرب عام۱۸۵۹م على ید د اروین. 


وفي ضوء ماينسب إلى المفكر الغربى (ويلز)(٠)‏ تتضح تأثير ات الد اروينية 
في الفكر الغربي › إذ يقول: «.. بعد سنة ١۸٠م‏ أصيب العالم بنقص حقيقي في 


1) عالم الاسرار ص ۱۸۹ نقاا عن الإسلام یتحدی“ ص ۳۹. 

۲) المصدر السابق > ص >١‏ » وانظر شبلي الشميل: مذهب النشوء والارتقاء ٠‏ ص ٠١‏ 
۳) المصدر السابق » صقحة ۸. 

.۲۷۷ ليكونت دى نوى: (مصير الإنسان) ترجمة خليل الجر » المنشورات العربية »> ص‎ )٤ 


(¥) 


الإيمان - على حد تعبير ويلز - بسبب ما أشاعه أعداء الدين من تفسير ات باطلة 
لنظرية التطور » والاستغلال البشع الذي قام به المغرضون › والحماسة 
المنقطعة النظير الذي استقبلت به النظرية » أما موقف الكنيسة فقد كان مهزوزاً 
متذ البداية » ولاسيما أن الزمن قد أثبت خطاً المواقف التي اتخذتها من 
النظريات الكونية السابقة » ولذلك خشي كثير من المتعاطفين معها أن يقعوا في 
اطا فة تاهاك فن الأغد اء لشن وروا تالدين رخال اش تشهي: 


ونشبت معركة من أعظم المعارك الفكرية في التاريخ» واشتط أصحاب 
النظرية في موقفهم » وتتطرقوا إلى حد إنكار التصور الديني جملة » وإعلان 
إلحادهم الصريج كما تطرقت الكنيسة و أشياعها » فأعلنت كفر كل من لم يكن في 
جانبها وهرطقته»(۱). 


وانتهت المعركة إلى نتيجة مفزعة: لقد تزلزلت العقائد الدينية جملة. 
و انتشر الإلحاد وشاع بطريقة غريبة شاذة(). 


خطورة الدأروينبة على الكنبسة : 

الواقم: أن طبيعة الفلسفة المسيحية - المحرفة - تجعلها أكثر الأديان 
تعرضا للانهيار في حالة ثبوت النظرية » صحيح أن الاديان كلها تؤمن بعقيدة 
الخلق المستقل » لكن المسيحية تزيد على ذلك بأنها تجعل هذه العقيدة قطب 
الرحى للإيمان المسيحي برمته. فالمسيحية التي قدمها للعالم بولس » تعتقد أن 
الله خلق آدم وحو اء ونهاهما عن الأكل من شجرة معرفة الخير والشر › فأغرتهما 
الحية » فاكلا من الشجرة » فارتكبا بذلك خطيئة لاتغتفر. وظل الجنس البشري 
يرسف فى أغلال الخطيئة الموروثة حتى رحم الله العالم فأرسل الابن الوحيد - 
تعالى الله عن ذلك - الذي هو الأقنوم الثاني من الثالوث » فقتل على الصليب 


.۲۷۸ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
.۲۷۹ المصدر السابق » صفحة‎ )۲ 


(1۰۸) 


ليخلص البشرية من الخطيئة(). 


وهذه العقيدة هي محور التعاليم الكنسية › ولايمكن بحال أن يعد المرء 
مؤمنا بالمسيحية ما لم يعتقدها › لذلك فبدهي أن تقض نظرية د اروين مضاجع رجال 
الدين من المسيحيين الذين رأوا أن التصديق بآن الإنسان خلق بالطريقة التي 
فسرها د اروين معناه بوضوح أنه لم يكن هناك آدم ولا حواء ؛ ولا جنة ولا خطيئة › 
(وإذا لم يكن ثمة خطيئة فإن الصرح التاريخي للمسيحية وقصة الخطيئة الأولى 
و الكفارة التي أسس عليها التعليم الكنسي للعواطف المسيحية كل ذلك ينهار 
كبيت من ورق اللعب) وماد ام الإنسان الغربي عموما لايعرف عن الدين إلا أنه 
المسيحية › فإنه سيجد نفسه تلقائياً قد ا أمام ماتقول الد اروينية )١(‏ 
وفي ذلك يقول ويلز: 


«الحق أنه لم يخل عصر من العصور من متشككين في المسيحية... على 
أن هؤلاء كانوا أناساً غير عاديين » أما الآن ( أي بعد نظرية داروين) فقد 
أصبحت كل المسيحية بوجه الإجمال متشككة › إذ مست الخصومة كل إنسان قر أ 
كتابا أو سمع محاورة بين أذكياء؛ حول النظرية. والحق الذي لا مرية فيه أن هذه 
النظرية لو تركت وشأنها أو وجدت في غير الظروف والملابسات التي وجدت 
فيهاء لما كان لها هذا الشأن كله › أو على الأقل لما استشرت إيحاء اتها وصبغت 
الحياة والفكر بهذه السرعة المخيفة › ولكن الذي أعطى الداروينية هذا الحجم 
الكبير هو تضافر عاملين خارجين عنها هما("): 


الظروف التاريخية التى كانت سائدة في العالم. فقد ولدت النظرية في 


. ٠١۳ صفحة‎ » ٠۹۸١ د. صابر طعيمة: الاسفار المقدسة قبل الإسلام؟ عالم الكتب » بيروت » عام‎ )١ 

)٣‏ (ه. ج. ويلز): "معالم تاريخ الإنسانية“ ج٤‏ صفحة ١١١1ء‏ ترجمة عبدالعزيز توفيق جاويد » القاهرةء 
عام ۱۹۹۷م. 

۳) المصدر السابق » ج٤/١١١١.‏ 


)۰۹4( 


عصر كان فيه الصراع بين العلم والدين على أشده › وكانت الثورة الصنتاعية قد 
أ خذت تطمس ملامح المجتمع الأوروبي وتصبغه بصبغة جديدة متحللة من الدين 
والأخلاق» وكان الإنسان الأوروبي في كل مكان يتحفز للأخذ بثأره من رجال 
الكنيسة الذين أذاقوه ألوان الذل والاستعباد » فكان ظهور النظرية فتحا جديداً 
بالنسبة له. صحيح أن الجماهير وقفت أول الامر بجانب الكنيسة ضد داروين › 
ولكن موقف الجماهير بعد ذلك تغيرء فلئن كانت قد عر عليها أن يسلبها د اروين 
إنسانيتها ويردها إلى أصل حيواني » فقد أخذت تشمت في الكذيسة ورجالها 
الذين وجدت أن الفرصة سانحة للتخلص من سلطانهم البغيض(١).‏ 


وأما العامل الثانى » فهو الاستغلال البشع للنظرية من قبل القوى 
الشيطانية فمن نافلة القول ذكر أن اليهود يخططون للقضاء على البشرية عن 
- طريق القضاء على دينها و أخلاقها وتقاليدها › فهي حقيقة آمن بها كثير من العقلاء 
في الغرب » وإن الزمن ليكشف تدريجيا خيوط المؤامرة الشيطانية التي يدبرونها 
ضد الجنس البشري بجملته › وما من شك في أن نظرية د اروين سلاح فتاك لم يكن 
هؤلاء ليحلموا به » وفي ذلك المعنى تقول بروتوكولات حكماء صهيون: لاتتصورو | 
أن تصريحاتنا كلمات جوفاء » ولاحظو! هنا أن نجاح داروین ومارکس ونیتشه قد 
رتبناه من قبل › والأثر غير الأخلاقي لاتجاهات هذه العلوم في الفكر الأممي 
سيكون و اضحا لنا على التأكيد(). 


داروين من الشهرة مالم يظفر به علماء كبار(۳) من أمثال (باستور وفلمنغ 
و أديسون) وجعله مؤرخو الفكر الغربيون أعظم محرر للفكر البشري › بل إن 


1) محمد قطب: (معركة التقاليد) » مصر عام 4۸م »> صفحة ١۲‏ . 
۲) (بروتوكولات حكماء صهيون) جمع وإعداد وترجمة عجاج نويهض ء رأس المتن › لبنان » البروتوكول 
الثاني. 


۳) قيس قرطاس: (نظرية داروین بين مؤيديها ومعارضیها) بیروت » عام ۳۹۱١ھ‏ » صفحة .٤٤‏ 


(01۰) 


بعضهم يشبهه بالمسيح » وقال عنه آرنست هيكل: (إنه أطلس يحمل عالم الفكر على 
منكبيه) ووصفه آخرون بأنه (قاهر الطبيعة)۱). 


إن الحملة الصحفية المكثفة للتشهير بأعداء النظرية › وتحيز الصحف 
شبه الكامل لداروين على الكنيسة أوقعت الصحافة في قبضة المرابين اليهود 
بفضل المركز المالي الذي هيآته لهم الثورة الصناعية. 


وهذه جميعاً: دلائل واضحة على أن المعركة لم تكن طبعية › و أن عنصراً 
غاي ماتهىف انه يروك كرلات كما نهين 


ولقد كانت النتيجة المنطقية لانتصار الداروينية على المسيحية › أن عمت 
موجة الإلحاد المجتمعات الغربية » وانتقلت منها إلى بقاع العالم الأخرى › 
وسيطرت الافكار المادية على عقول الطبقة المثقفة › وتخلت جموع غفيرة من 
الناس عن إيمانها بالله تخليا كاملا » أو شبه كامل(). 


ويمكن القول من غير تجاوز للحقيقة : إن أوروبا بعد داروين قد عبدت 
الشيطان بعد أن كانت تعبد المسيح. يقول داروين: (الطبيعة تخلق كل شيء ولا 
حد لقدرتها). ويقول: (إن تفسير النشوء والارتقاء بتدخل الله هو بمثابة إدخال 
عنصر خارق للطبيعة في وضع ميكانيكي بحت×۴). 


إنه يمكن القول - ومن غير مبالغة أو تجاوز : إن الغاية والقصد من نظرية 
د اروین » هی نفی اعتقاد الغاية والقصد فى مذشاً هذا الوجود وحرکته › فمن 


.٤۲ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
٠1۹١ نقلا عن (العلمانية) للدكتور سفر الحوالي » ص‎ ٠ ٤٠ محمد قطب: (التطور والثبات) صفحة‎ )٣ 
. ۱٤١ کولن ولسن: (اللامنتمي) ترجمة أنيس زكي حسن »> بيروت » عام ۱۹0۸م » صفحة‎ )۴ 


(111) 


نافلة القول » التأكيد على أن التراث الديني السماوي حتى في اليهودية 
و المسيحية يرتكز على أن للوجود مقصداً › و أن حركة هذا الوجود تخضع لسنن 
ونو اميس من خلق الله القادر » سخر الخلق للإنسان الذي فضله على كثير من 
خلقه. لكن النظرية عندما صدمت التفكير الكنسي أسرعت تصب كل أهد افها في 
العقل الأوروبي › مقررة أن الانسان وليد جرثومة تعاقب عليها خط التطور » حتى 
وصلت إلى وضعه الحاضر › و أن عوامل الطبيعة العمياء التي تخبط عشواء - 
كما يقول داروين - وراء عملية التطور هذه(1). وعلى هذا الأساس» فمن العبث 
البحث عن غاية ومقصد من خلق الإنسان » لان الطبيعة لى شاءت لأعطت القطة 
القدرة على التطور ولجعلتها سيدة المخلوقات. 


يقول جوليان هکسلي: «(من المسلم به أن الإنسان في الوقت الحاضر سيد 
المخلوقات › ولكن قد تحل محله القطة أو الفأر)١١).‏ 


وكان من نتائج هذه الفكرة أن أصبح كثير من العلماء يعتقدون بنظرية 
المصادفة » وبخاصة فيما يتعلق بهذا الكون » و الدقة المبدعة في خلقه. ونجم عنها 
ابا ٠‏ ان شن الخاس بانضياع “اهي تزعزيت قية اللا في ذظر كدي من 
الناس » وبخاصة ذوي الإحساس من العلماء والمثقفين » ونشأت أجيال في 
أوروبا ضائعة لا تطمع إلى غاية ولا تحكمها قيم » وبعد أن كانت طقوس الكئيسة 
تحدث فى بعض النفوس نوعا من التسكين » عاش الإنسان الأوروبي بالصدمة 
الد انیت خالا کی ارو سفنف 


لقد هزت الفكرة الد ا روينية كيان المجتمع الأوربى هزة فكرية › زلزلت عقلهء 
وقلبت الشعور الانسانی راسا على عقب > وأانسحقت المعتقد ات الدينية › 
و أصبح الإنسان الأوربی الذي كان قد قطع شوطا في حضارة هائلة › لا يستطيع 


1) جوليان هکسلي: كتب غيرت وجه العالم“ مترجم > بیروت » بدون تاریخ » ص ۳۰۵. 
۲) انظر محمد قطب: معركة التقاليد“ ٠‏ ص 10۹. 


(IY) 


الحيو انات(). 


هذا وقد ترتب على ما أذاعه وأشاعه داروين › من أن أصل الإنسان 
جرثومة حيو انية محضة › تطورت بفعل العوامل الطبيعية: الإيحاء بأن حيوانية 
الإنسان هي حيو انية محضة » وأفسح هذا الشعور المجال للقول بأن العوامل 
المادية هي التي تحكم وتوجه وجود هذا الحيوان الذي اسمه الإنسان. 


ومن هنا برز الاتجاه المادي فى النظرية الداروينية » وهو الذي تطور فيما 
بعد للقول بالتطور المطلق فى سائر كل عمليات الوجود العام » وراء ما قالت به 
الد اروينية من القول فى التطور بالحتمية و الاضطر اب(١).‏ 


وهذان العنصران البارزان - الحتمية والإضطراب - هما اللذان شرح 
بهما داروين نظرية التطور › يقرران: أن العوامل الخارجية هي التي تحدد 
نوعية المرحلة التي تمر بها عملية ٠‏ اللو اما خط التلون د اته في جي 
المراحل » وعلى مستوى كل عمليات الوجود › فهو في النظرية الداروينية 
مضطرب لايسعى إلى غاية مرسومة أو هدف بعيد أو قصد › لأن (الطبيعة) التي 
تقول النظرية أنها وراء الاضطراب والحتمية ء طبيعة مادية أو حيوانية » أي 
غير عاقلة ولا و اعية » ومن ثم فهي تخبط خبط عشو |ء. 


والخلاصة: أن النظرية الداروينية عن طريق هذين العنصرين: الحتمية 
و الاضطر اب (۳)»ء أوحت بتطور حتمى مطلق لا غاية له ولا حدود. الحتمية تجعل 
الإیمان بثبات آي شيء - وإن کان الدين أو القيم أو التقاليد - جمودآً ورجعية › 


. ٠١١ سفر الحوالي: (العلمانية وآثارها في الحياة الإسلامية المعاصرة) » صفحة‎ )١ 
. ٠١ محمد قطب: (معركة التقاليد) » صفحة‎ ) 
. 1٤۵ سیتوارٹ تسیس: (الإنسان والعلاقات البشرية) ترجمة أحمد محمود » مصر عام ۵٥0,:؛,.,» صفحة‎ )٣ 


(11۳) 


وكل محاولة للثبات على شىء من ذلك هى معركة خاسرة مع القدر الذي لا يقهر › 
واضطراب خط التطون يلغي كل المعايير الثابتة عليها للحكم على الأشياء › 
ويستبدل بها معياراً واحداً لاميزة له في ذاته › إلا عدم قبول صفة التطور وهو 
(الزمان). فكل عقيدة أو نظام أو خلق » هو أفضل و أكمل من غيره ماد ام تاليا له 
في الوجود الزمني. ومن ذلك يقول «لوبون): إن الزمان إله » لانه هو الذي يولد 
المعتقدات فينميها » ثم يميتها » منه تستمتد قوتها › وبفعله يتولاها الضعف 
و الانحلال. 


(إن الزمان هو صاحب السيادة الحقيقية فينا » وما علينا إلا أن نتركه يعمل 


لنری کل شيء يتحول ویتبدل١۱).‏ 


وهکذ ا: آمنت أ وروبا بالتطور المطلق » وحسبت كل تغير - وإن کان انتكاسة 
وانحطاطا ‏ تقدماً. 


ومما يلفت النظر أن رد الفعل المعارض لما تقوله الد اروينية » سواء في 
الغرب أم في بلاد المسلمين › كان ضعيفا للغاية » باستثناء تلك الرسالة الصغيرة 
التي كتبها الشيغخ جمال الدين الأفغاني و أسماها: (الرد على الدهريين) ولم تكن 
أكثر من اعتراضات إنشائية لاتحتكم إلى نظريات علمية » ولا تستند إلى فكر حاسم 
قاطع في هذه المسالة » لكنها كانت رسالة في الجملة لا بأس بها. 


والذي نود أن نشير إليه هنا » هو أن ما انتهى إليه د اروين لايتجاوز كونه 
احتمالات و أوهاما وظنوناً لاترقى إلى الحقائق العلمية. 


ل — 


.٠٤١ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 


(18) 


فساد الد اروينية وستوط مفولاتها 


إن التطور العام للأشياء واستمر ار تحسنها وتميزها يمكن قبوله وتصوره › 
لكن الذي يرفضه العقل › هو الأصل الذي قامت عليه الد اروينية. ونحن إذا ذهبنا 


- لماذا تحدث الطفرة (المصادفة)؟ يجيب الداروينيون: إنها مصادفة! وهذا 
التعليل غير مقنع لا عقليا ولا علمياً › لأن الطفرة ظاهرة طبعية لا بد لها من 
أسباب » فما هي أسباب الطفرة هذه؟؟. فجو ابهم: لا ندرى › فيترتب على 
جوابهم هذا: أن تعليل التغير النوعي الذي يحدث بأنه طفرة حدثت 
مصادفة لايعنى أكثر من الجهل بسبب التغير النوعي › وإلا فإذا كانت 
المصادفة O‏ كافية وافية علمياً لتفسير التنوع لوانتي > فلماذ! 
لاتفسر الظواهر الطبعية الأخرى بالمصادفة كذلك؟ وإذا كان التعليل 
بالمصادفة يكفي عملياً للتنوع الحيو اني › فلماذ ا ترفض فكرة أن السلالة 
البشرية الموجودة اليوم تناسلت من أبوين وجداً مصادفة » ولم يتسلسلا 


من نوع آخر غير حيو اني؟ 


والحقيقة: أن القول بالمصادفة والتمسك بها » لا يعني شيثا أكثر من 
جهل السبب فى حدوث التنوع الحيواني › وهكذا تختفي السمة العلمية 
من النظرية الداروينية » لتتستر بالالفاظ الجوفاء » لتخفي عجزها عن 
الحقيقة العلمية المقنعة. : 


ثم » ماهي المصادفة؟ هل فى الكون مصادفة؟ إن للمصادفة قانونا معيناً 
يكشف عن استحالة وجود جزيء واحد من البروتين - من المركبات 


الأساسية فى جميع الخلايا الحية - وهو أحد العناصر ال١١٠)‏ التي 


(110) 


تتركب منها المادة الحية و الجامدة. 


إن العالم الرياضي السويسري (تشارلز يوجين جاي) أجرى عملية 
حسابية للفرضية التي يمكن أن تتاح لتكوين جزيء واحد من البروتين 
مصادفة » فوجد نها بنسبة )١(‏ إلى )٠١(‏ أي بنسبة رقم واحد إلى عشرة 
مضروبا في نفسه )۱١١(‏ مرة › وهو رقم لايمكن النطق به والتعبير عنه 
بالكلمات » وينبغي أن تكون كمية المادة اللازمة لحدوث هذا التفاعل لينتج 
جزء من البروتين مصادفة أكثر مما يتسع له هذا (الكون) لملايين 
المرات » ويجب أن يستمر هذا التفاعل بلايين السنين › قدرها العالم 
المذكور آنفاً بأنها عشرة مضروبة فى نفسها )۲٤۳١( )۲٤۳(‏ من السنين › أي 
أن فة الاقال أو النشانقة اوي المفن > أي ازج الال 
الرياضي. 


ومع ذلك » يكابر الداروينيون ويقولون: إن التنوع الحيواني في الكون 
وجد مصادفة .. ثم ما الدليل على أن هذه التغيرات التي يسميها 
الد اروينيون طفر ات نقلت كائنا حياً من حالة معينة إلى حالة نوعية أخرى؟ 


الجواب: لا دليل › إنه مجرد افتر اض وهمي لا غير › فلم تقدر جميع العلوم 
التى استعانت بها الدارونية أن تثبت بصورة علمية لا تقبل الشك حلقات 


الاتصال بين نوع حيو اني ونوع آخر. 


إن التغيرات موجودة بلا ريب » وتدل على تطور في المواهب والكفايات» 
ولكن لاتدل على انتقاله من نوع إلى نوع آخر. 


كيف حصل توريث الصفات بواسطة الطفرة (المصادفة) دون الصفات 
المكتسبة الأخرى التى أثبت العلم عدم قابليتها للتوارث ؟ ويايّ تعليل 


(17( 


علمي مقبول نعلل هذا الافتراض الذي يشكل العمود الفقري لنظرية 
التطور الدارونية. 

أضف إلى ذلك حكاية الطفرة (المصادفة) لقد فشل داروين وخلفاؤه في 
إعد اد جو اب علمي مقبول وكاف على هذا السؤال ... 


أما علم الوراثة » فقد أثبت أن مرد جميع الصفات الوراثية إلى 
(الجينات) التي تحتويها خلايا التناسل › وقد أوضح العلم أن الجينات لم 
تشتق من خلايا جسمية › بل من (بروتوبلازم) الو الدين فالأجد أد. 

وهكذا أثبت علم الوراثة بعد التمييز بين الخلايا الجسمية والخلايا 
التناسلية أن الصفات المكتسبة لا تورث. 

وهكذا تنهار الداروينية › ومن هنا ذهبوا إلى فرضية التنوع عن طريق 
الطفرات › وقد عرفنا قيمة هذه الفرضية آنفا. 

وهكذ ا: تبقى الد اروينية » مجرد حكاية فرضية لم يحالفها النجاح. 


ونسأل الد اروينية: لقد وصل التطور إلى قمته متمثلا في العقل الإنساني › 
فكيف حدث العقل؟ وماهو العقل ؟ ومأاهى حقيقته؟. ٠ ٠‏ 
إن العلم الحديث يعرف شيا عن طبيعة العقل » والد اروينية كغيرها من 
الفرضيات التي طرحها الماديون عاجزة عن تقديم تفسير معقول لنشأة 
العقل الإنساني العجيب. 


الطفرات (المصادفات) وتنازع البقاء وبقاء الأصلح للتوريث ؟ والحق: أن 
أشد مذاهب علم النفس غلواً في المادية (المذهب السلوكي) حاول 
الجواب و أخفق بشكل و اضح. 

نشرت صحيفة الأهرام القاهرية فى عددها الصادر يوم الأربعاء ۲ شوال 
۲ھ ۸ نوفمبر (تشرین الثانی) ۱۹۷۲م الخبر التالي»- واشنطن في ۷ - ٠‏ 
- ۷۲ وكالات الأنباء: 


(1Y) 


« أعلن (ريتشارد ليكي) أحد علماء (الأنثروبولوجيا) - علم الإنسان - 
في كينيا » أنه تم اكتشاف بقايا جمجمة يرجع تاريخها إلى مليونين ونصف 
مليون سنة » ويعد أقدم أثر من نوعه للإنسان الأول » وقال العالم: إن هذا 
الاكتشاف يمتد في آثره مليونا ونصف مليون عام عن أقدم أثر يمكن 
العثور عليه حتى الآن »> وقد تم اكتشاف عظام الجمجمة مع عظام لساق 
بشرية ترجع إلى الحقبة نفسها من التاريخ في جبل حجري بصحراء تقع 
شرق بحيرة (رودلفا) في کینيا . 


وقال العالم: إن هذا الأثر يمكن أن يقلب النظريات القائمة بشأن تطور 
الاإنسان من أجداده فيما قبل التاريخ › وكيف ومتى تم؟؟ 


وقد قدم ريتشارد (وهو مدير المتحف البريطاني في كينيا) تقرير عن 
اكتشافه إلى الجمعية الجغرافية في واشنطن ٠‏ وقال فيه: إن نظريات 
التطور الحالية - وعلى ر أسها نظرية د اروين - تفيد أن الإنسان تطور من 
مخلوق بدائي له سمات بدائية شبيهة بسمات القرود › و أن أقدم أثر 
للإنسان كمخلوق منتصب يسير على رجليه › وله مخ كبير يرجع إلى نحو 
مليون سنة » في حين أن الاكتشاف الجديد يدل على أن المخلوق الإنساني 
المنتصب في الساقين لم يتطور عن المخلوق البدائي الذي يشبه القرد » 
بل کان یعاصره منذ أکثر من ملیونین ونصف ملیون عام › و أنه یمکن على 
هذا الاعتبار استبعاد المخلوق البدائي الأولي على أساس أن الإنسان 
انحدر من سلالته › وذكرت الجمعية الجغر افية فيه تعليقها(1). 


إن النظرية التى تقوم على أساس أن المخلوق البداتي الأول » 
واسمه العلمى (أوسترو الو بيتشتكوس) › كان أساسا من أكلة النباتات 


)١‏ مجلة (الايكونمست) » عدد ٠١‏ مارس » عام 1۹۷۳ » نقلاً عن صابر طعيمة في كتابه: قراءة في هزيمة 
الفكر الشيوعي“ مصدر سابق. 


(41۸) 


قد وصل إلى مرحلة تطورية محدودة › بينما استطاع الإنسان الذى استعمل 
اللحم فى غذائه »› وتمكن من صناعة الأدو ات الحجرية » أن يبقى على قيد 
الحياة١١).‏ 


و كد (ليكى) فى تقريره: أنه أمكن إعادة بناء جمجمة من شظايا العظام 
التي عثر عليها » ونه بالرغم من أن هذه الجمجمة لاتشبه جماجم الجنس 
البشري المعروف حاليا إلا إنها تختلف كذلك عن جميع أشكال الجماجم 
التي عثر عليها للإنسان الأول » ولذلك لاتتفق مع أية نظرية حالية من تطور 
الإنسان. 


هذا وقد نشرت جريدة الأخبار القاهرية فى صفحتها الثالثة تحت 
عنوان (۲) (انتكاسة نظرية الارتقاء) مايأتي للاستان ظفر الإسلام خان 
الهندي: تعرضت نظرية الارتقاء لهزة عنيفة في أوائل الشهر الحالي حين 
قرر المجلس التعليمي الحكومي بولاية كاليفورنيا الأمريكية بأن جميع 
الكتب التي تدرس العلوم المتعلقة بنظرية داروين بآنها (نظرية افتر اضية 
وليست حقيقية) وجاء في قرار المجلس التعليمي للولاية: ( أن ما يمكن 
معرفته عن أصول الحياة لا يعدو أن يكون مجرد افتر اض ذكي - على أكثر 
تقدير - و أن المجلس بصدد استخدام تعديل على العقائد النظرية المسلم 
بها إلى بيانات قابلة للتعديل وفقاً للظروف؛. 


0 
( 


المصدر السايق. 
یوم ۱۹۷۳/۳/۱۷. 


(414) 


التغفسير المادي وعلاقته بال أروينبة : 


لقد ضللت الماركسية الناس فترة طويلة عندما أشاعت القول: بأن الكون 
في حالة حركة دائبة تحكمه علاقات التناقض والصراع › استنادا إلى مقولات 
النظرية الداروينية التي يقول عنها (جون لويس): 


«... لقد حول داروين ما كان يجول بخاطر العديد من المفكرين إلى فكرة 
ممكنة ومقنعة » وهي أن عالم الحيوان لم يوجد نتيجة عملية خلق وأحدة » بل هو 
ثمرة تغير ات ارتقائية عملت على تحويل الأنو اع التي ظهرت في عصور مبكرة إلى 
الأشكال الأكثر تعقيدا » و التي ظهرت في عصور متأخرة. وقد قام د اروين بهذا عن 
طريق تجميع عدد ضخم من الدلائل قبل كل شيء › و أجرى أبحاثه بأقصى دقة 
ممكنةء وبدون أن يترك أية ثغرة في عمله » مثبتا أن الارتقاء قد حدث فعلا. 


و الإنسان نفسه لم يخلق بفعل خاص منفصل › بل هو ثمرة الارتقاء. ونظرية 
الارتقاء لاتستبعد قوى مافوق الطبيعة من عملية الخلق فحسب » بل تضع بدل هذه 
القوى تطور الحياة الطبيعى. وقد كان هذا تجديداً مدهشا“.(١).‏ 


فد اروين - على حد تعبير (جون لويس) وتعصبه - لم يترك ثغرة في علمه › وقد 
استبعد القدرة الإلهية فى عملية خلق الإنسان. والمحرك عنده أو الخالق 
لاه هو اتسا ع أو فشر الساة الط وتن هذا الاشاي اة 
مادية » ومن هذا الاساس المادي الذي أنكر قدرة الله على خلق الإنسان » الذي 
اعتبر الإنسان نتاج تطور الحياة الطبيعي » وربط الماركسيون تفسيرهم المادي 
للتاريخ بنظرية التطور. ويلاحظ الباحث أن الماركسيين يعتبرون ماركس مكتشت 
قانون تطور التاريخ البشري » كما اكتشف داروين قانون تطور الطبيعة » وعلى 


.٠١-۸ جون لويس: (الإنسان والارتقاء) ترجمة عدنان جاموس » دار الجماهير» عام ١۹۷م » صفحة‎ )١ 


(M1) 


هذا الأساس فإن ماركس مستقل في نظريته عن دارون. لكنا نود أن نقرر أننا 
ننظر إلى هذا الزعم بتحفظ شديد » لآن الزعم بأن ماركس يعتبر مكتشف قانون 
التطور مرفوض من وجهة نظرنا > لاعتيار ات عديدة منها: قفساد قانون التطور ذاأته. 


والغريب الذي ابتدعته الماركسية في حركة التطور › هو فكرة التناقض 
الخيالية الوهمية الباطلة » فقد اعتبرت الماركسية أن التناقض هو سبب الحركة 
في الطبيعة » وأن الحركة هي المظهر الذي ينتج عن الصراع بين المتناقضاتء 
فوقعت الماركسية بعملها هذا في خطأً فلسفي جسيم › ولا بد من تجريد مفهوم 
حركة التطور عن فكرة التناقض لتنسجم الرؤية الفلسفية لحركة التطور مع 
الواقع الموضوعي لهذه الحركة في الطبيعة ؛ ويمكن القول بأن النظرية في 
العلم الإلهي والنظرة فى ضوء المزاعم المادية يمكن أن لتقيا على التسليم 
بوجود الحركة في الطبيعة » لكنهما مختلفتان تماما فى مسالتين أساسيتين: 
الأولى طبيعة الحركة › والثانية مجال الحركة. 


إن مبد أ التناقض يعتبر عنصراً أساسياً فى مفهوم الحركة عند الماركسية 
بينما عدم التناقض يعتبر عنصراً أساسياً في مفهوم الحركة. 


وفي تقرير الروابط بين الداروينية والمادة يقول كورنفورت: (وتقدم 
المادية التاريخية أساسا للعلم الاجتماعي بالطريقة نفسها التي تقدم بها نظرية 
التطور عن طريق الانتقاء الطبيعي أساسا للعلم (البيولوجي) › فأيا كان النوع 
الذي يدرس فإنه قد تطور عن طريق الانتقاء الطبيعي » وهذا يحدد كل طبيعته×١).‏ 


وبالمثل 0 أي کان المجتمع الذي یدرس »> فإنه أصيح ماهو عليه بتکیف 
علاقات الانتاج مع الانتاج > و الأفكار و المؤسسات مع علاقات الانتاج. 


1) موريس کورنفورت: (مدخل إلى المادية الجدلية) ترجمة محمد مستجير مصطفى » دار الفارابي › بيروت 
عام 0م »> صفحة ۲١‏ . 


(Y1) 


#والحق أن داروين قد وصل إلى نظرية الانتقاء الطبيعي (بأسلوب 
التجريد) نفسه الذي استخدمه ماركس - في الوقت نفسه تقريباً - في نظرية 
المادية التاريخية » فقد نشأت نظرية داروين من اعتبار أساسي هى أن كل نوع 
یعیش بالنکیف مع بی ما ماما کنا نشات تظرية مارک من اغتبار آن کل تمع 
یعیش بأسلوب إنتاج ما١).‏ 


من خلال النص السابق نلاحظ في كلام الماركسيين اعترافا ضمنيا › 
وإشارة واضحة تفيد بأن ماركس بنى نظريته في التفسير المادي للتاريخ على 
أساس نظرية د اروين المادية. و الدلائل والشواهد تفيد أن ماركس ربط نظريته 
بنظرية د ارون. 


يقول (داونز): وهو كثير الإشارة إلى مراجع العلماء في علوم الحياة 
و الكيمياء و الطبيعة »> وواضح من هذا أنه کان يأمل أن يصير د اروین عالم 
اجتماع » أو نيوتن عالم اقتصاد. كما اعتقد أنه بالتحليل للمجتمع يستطيع أن 
يغير كيان العالم من الر أسمالية إلى الاشتر اكية. 


وكانت الطريقة العلمية التي أشار إليها في أبحاثه عامل في تقبل 
الجمهور لآرائه › إذ كانت تسيطر على أذهان الناس نظرية التطور في القرن 
التاسع عشر بدرجة اعتقدو ا معها إمكان تطبيقها على كل مظاهر الحياة. فلما ربط 
ماركس نظريته التاريخية في تنازع البقاء بين الطبقات وبين نظرية داروين في 
التطور » ضمن لها ذلك الاحتر ام العلمي الذي أبعدها عن الطعن و التشكك١').‏ 


.۲٣ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 

۲) روبرت. ب داونز: (کتب غیرت وجه العالم) ترجمة أحمد صادق مهدي وزميله » دار الثقافة» صفحة 
0۵. ويلاحظ آن هذا المصدر رقم (۱) هنا يتشابه مع نفس عنوان کتاب جوليان هکسلي الذي ترجمته 
لجنة عربية ونشرته دار العلم للملايين » وقد اعتمدنا على المصدرين. 


(AYY) 


إذن: فماركس استغل تقبل الجماهير في أوروبا لنظرية التطور › التي 
تشمل كل شيء في الحياة عندهم › وربط بينها وبين نظريته في صراع الطبقات 
وجعلها اساسا اعتمد عليه في بحثه عن تطور النعضم و تفز هة العلاقة 
العضوية. 

يقول الفيلسوف جوته: (إن الدلائل فى تأييد المذهب المادي قد أتت في 
الغالب من ثلاثة مصادر: علم الأحياء ء وعلم النفس » و الفيزياء) ثم يقول: 

«وسأبد أ بمعالجة الدلائل المستمدة من علم الأحياء › فقد كان يظن أن 
اكتشافات داروين العلمية أوضحت أن تطور الحياة من بدايتها إلى نهايتها 
القصوى المعقدة » وهي العقل - كما تجلى عند علماء القرن التاسع عشر - يمكن 
تفسيره باعتباره نتيجة لحالات جزئية من التغاير بين الأنواع بعضها عن بعض ٠‏ 
تفاعلت مع القوى المادية في البيثة » فتطورت تبعا لقو انين محددة١).‏ 


وقد استغلت نظرية دارون استغلا؟ كبيراً فى كثير من المجالات » وخاصة 
في هدم عقائد الناس وأخلاقهم. وقد جاء هذا الاستغلال البشع من إيحاء ات 
النظرية الخطيرة › وفي التعليق على تأثير هذه النظرية ومردودها. 

يقول داونز: «نشأت تطبيقات أخرى عديدة لنظرية داروين. فمثلا اتخذت 
الفاشية نظرية الانتخاب الطبيعي والبقاء للاصلح مبرراً للقضاء على بعض 
الأجناس البشرية. وكذلك ما نادى به تجار الحروب في الدول وتبريرهم لها › لأنها 
تقضي على العناصر الضعيفة وتستبقي العناصر القوية » كما استغل أتباع 
ماركس نظرية التطور استغلا؟ ملتويا لتطبيقها على تنازع الطبقات في المجتمع 
الإنساني۲). ٠‏ 


1) جود. سى. إ. م. (منازع الفكر الحديث) ترجمة عباس فضلي خماس > مطبعة المجمع العلمي العراقي 
عام ۹۷۵م» صفحة ۲٣۳‏ . 
۲) روبرت. ب داونز: (کتب غیرت وجه العالم) ترجمة أحمد صادق مهدى وزميله» دار الثقأفة » صفحة ٠٠٤‏ . 


(ATT) 


هذا ويكشف مؤلفو كتاب: (أصول الفلسفة الماركسية) الأساس الذي 
أعة غا مازكن و انطو جين كا2 إن اة اساسا موضو هيا + ينل بك 
الاكتشافات الثلاثة التى تمخض عنها القرن التاسع عشر › وهى»- 
-١‏ اكتشاف الخلية الحية التى تتطور عنها الأجسام المعقدة. 
١‏ أكتشاف تول الطاقة من خرارة وكهرباء ومغناطيسن وخاقة كيمياتية ‏ قي 
صور مختلفة نوعياً لحقيقة مادية و احدة. ۰ 
۳ - نظرية التحول عند داروين. فلقد أظهرت هذه النظرية اعتمادا على 
الراك و فة الوا ان م كاتا ال روي 
الإنسان) هي ثمرات التطور الطبيعي. 


ويعلقون فى الهامش على عدم استطاعة الماديين فى القرن الثامن عشر 
اکتشاف المنهج الجدلي > وكيف أن هذه الاكتشافات کان لھا اثر کبیر على 
المارية الجدلية. ولقد ر أينا الدور الكبير الذي قامت به في تكوين المادية 
الجدلية بإدخالها فكرة التطور › وهي فكرة جدلية (تقول بتطور نوع عن آخر×١).‏ 


E E E TET 
الأاسس الهامة التي اعتمد عليها في تفسیره المادي للتاريخ(۳).‎ 


وفي تقرير هذه الحقيقة يذهب (سبركين وياخوت) بعد أن سردا حاجة 
العلوم الطبيعية في القرن التاسع عشر إلى ضرورة إيجاد وجهة نظر جديدة عن 
العالم » تحل محل النظرة الميتافيزيقية للعالم » وكيف أن الاكتشافات العلمية 
الثلاثة العظيمة كان لها أثر فى إيجاد النظرية المادية. 


وبذلك اعتبر تطور العلم - وخصوصا الاكتشافات العظيمة الثلاثة في العلم 


.٠۳۷/١ج جورج بولينزر وآخرون: (أصول الفلسفة الماركسية)‎ )١ 
.۴۸ انظر: المصدر السابق » صفحة‎ )۲ 


(ATE) 


الطبيعى: قانون حفظ الطاقة › ونظرية التكوين الخلوي للكائنات الحية » ونظرية 
التطور لد اروين - المقدمات العلمية لانتصار النظرية المادية الجدلية عن العالم 
التي وضعها (كارل ماركس وفريدريك إنجلز×١).‏ 


هذا وتعتبر نظرية د اروين من الأسس الهامة التي اعتمد عليها ماركس في 
نظريته » وبخاصة في حتمية التطور »› والانتقال من طور إلى طور نتيجة لتغير 
الظروف الاقتصادية › والقول بأن الجديد أفضل من القديم وسوف يحل محله. 
وفي خضم المواجهة الفكرية مع الماديين اعترفوا بالصلة القوية بين نظرية 
د اروين ونظرية ماركس في تطور المجتمع. ولم يجدوا مناصا من الإقرار بأن بقاء 
مذهبهم اغتنم مقولة داروين في القول بالحتمية والتقارب › ولذا فإن أي نقض 
يوجه إلى الداروينية يهدم القر اغد الماركسية » منطلقاً وفكرا(). 


وفي ضوء ماتقدم يلاحظ العلماء والباحثون أن نظرية التطور أوحت بمادية 
الإنسان وحيوانيته. وخطورة هذه النظرية تكمن في إيحاءاتها التي استغلت 
استغلال؟ بشعا في هدم الأديان والأخلاق » حيث نفت الغاية والقصد من خلق 
الإنسان » وردت عملية الخلق إلى القوى الطبيعية. كما تكمن خطورتها أيضاً في 
القول بالحتمية والاضطراب » مما أدى إلى القول بالتطور المطلق. (وكانت 
النتيجة الإلحادية التي تقول إنه لا شيءَ مقدسٌ » وك شيء في تطور. فالعقيدة 
تتطور › والاخلاق تتطور والافكار تتطور » والطور الجديد أحسن وأرقى من 
الطور القديم ؛ وهكذ | بغير غاية وبغير قصد×*). 


1) کارل ماركس » فردريك » لينين وآخرون: (قراءات فى المادية الجدلية) تحرير قيس الشامى» دار 
الطليعة » بيروت » صحفة ۷۵. 

۲) د. صابر طعيمة: لقراءة فى هزيمة الفكر الشيوعي“ › دار الجیل » بیروت عام » ۱۹۹۰ ج/٣۳۳.‏ 

۳) المصدر السابق » صفحة ۳۳۵. 


(11e) 


الإسسلام وصسذهسب التطسور 


بعد عرض أبعاد وجو انب وتد اعيات ومردود ات الداروينية «مذهب التطور؛ 
على الفكر الإنساني عامة » والفكر الإسلامي بخاصة. والكشف عن جوانب 
الفساد العلمي والفكري الذي زعمته الداروينية بأنه يفسر مظاهر التطور في 
معرض الأحياء › فإنا نحب دحضا للباطل وتدليلا على عقم التفسير المادي في 
الداروينية أن نشير إلى نبا القرآن الكريم وإلى حكم الإسلام فيما أتت به 
الد اروينية » فما الذى يحمله كتاب الله تعالى فى هذه القضية؟ 

من الحقائق الجلية في كتاب الله تعالى » أن آدم عليه السلام هو أبو 
البشر جميعاً. و أنه خلق مستقلا و أن آدم مر بمراحل حتی استوی كاملاً. فأصل 
الإنسان أو آدم عليه السلام آنه کان تراباً: ومن آیاته أن خلقکم من تراب ثم 
إذا انتم بشر تنتشرون)(۱). إن مثل عیسی عند الله کمثل آدم خلقه من تراب ثم 
قال له كن فيكون)(۲). وورد في السنة: أن الله خلق آدم من قبضة قبضها من جميع 
الأرض فجاء بنو آدم على قدر الأرض جاء منهم الأحمر والأبيض والأسود » وبين 
ذلك » والسهل والحزن والخبيث والطيب وبين ذلك“("). وكما هو في نبأ القرآن 
الكريم وفي ضوء علم العليم سبحانه أضيف الماء إلى التراب قصار طينا » ومن 
ثم ورد في القرآن الكريم في مواطن كثيرة أن الله سبحانه وتعالى بدأ خلق 
الإنسان من طين: إهو الذى خلقكم من طين ثم قضى أجلا و آجل مسمى عنده ثم 
إذا أنتم تمترون)(؛). إولقد خلقنا الإنسان من سلالة من طين)(١).‏ إإنا خلقناهم 
من طين لازب4(٦).‏ و الطين اللازب هو: اللزج“ أى المتماسك. 


.٠١ الآية‎ ٠ سورة الروم‎ )١ 

۲) سورة آل عمران › الآية ۵٩۹‏ . 

۳) صحیح الجامع الکبیر وزیاداته (السیوطی) ج۰۱ ص ٠١۹‏ »› حديث رقم ٠۱۷۵۵‏ 
)٤‏ سورة الأنعام > الآية ۲. 

ه) سورة المؤمنون › الآية .١١‏ 

1) سورة الصافات » الآية .١١‏ 


(AT) 


ثم بعد ذلك صب الطين اللازب في قالب معين وصوره الله في صورة إنسان › 
ثم ترك حتی يبس و أصبح صلصالا يرن كالفخار: إولقد خلقنا الإنسان من صلصال 
من حماء مسنون)(). إخلق الإنسان من صلصال كالفخار۲(4). ويذكر القرطبى 
رحمه الله: أنه لما كان (آدم) جسداً من غير روح مرت الملائكة به › فلما رأته 
فزعت منه. وکان إبلیس أشد فزعا منهم › وکان يضربه لما کان جسدا قبل نفخ 
الروح فيه فكان يصوت الجسد كما يصوت الفخار وكان يقول للملائكة: «أر أيتم 
هذا الذى لا يشبه واحدا من الخلائق“(۳). كما روي عن الرسول ملم آنه قال: 
«لما خلق الله آدم تركه ما شاء أن يدعه فجعل إبليس يطيف به فلما عرف أنه أجوف 
عرف أنه لا يتمالك“(٤).‏ وبعد أن سواه الله تعالى وصوره بتلك الصورة نفخ فيه 
الروح وأمر الملائكة بالسجود له: إوإن قال ربك للملائكة إني خالق بشراً من 
صلصال من حمیء مسنون › فإذ ا سویته ونفخت فيه من روحی فقعو | له ساجدین4(٥)‏ 
إولقد خلقناكم ثم صورناكم ثم قلنا للملائكة اسجدوا لآدم٠).‏ 


وقد بين القرآن الكريم أن آدم عليه السلام بعد أن مر بالمراحل السابقة 
كرمه الله فسواه وخلقه في أحسن تقويم وزوده بالعلم ووسائل المعرفة وجعله 
غلب اف الارن و ابه المستو وة وا لكليك ٠ر‏ اسبح بلك إضعاتا خالا 
واعيا مسؤول ومكلفا. لإ.. الذى أحسن كل شيء خلقه وبد أ خلق الإنسان من 
طين ثم جعل نسله من سلالة من ماء مهين ثم سواه ونفخ فيه من روحه وجعل لکم 
السمع و الابصار والأفئدة قليلا ما تشكرون)(۷). 


.۲٢ سورة الحجر » الآية‎ )١ 

) سورة الرحمن » الآية .٠٤‏ 

۳) القرطبی » الجامع لاحکام القرآن » ج۱ ۰ ص ۲۸۱. 
)٤‏ ابن حجر » فتح الباری » ج٦‏ »> ص .۳٣٤‏ 

ه) سورة الحجر › الآية ۲۸ - ۲۹. 

) سورة الاعراف » الآية .١١‏ 

۷) سورة السجدة » الآية ۷ - ۹. 


(AYY) 


إوعلم آدم الاسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال أنبثونى بأسماء 
هؤلاء إن كنتم صادقين قالوا سبحانك لا علم لنا إلا ما علمتنا إتك أنت العليم 
الحكيم قال يا آدم أنبئهم بأسمائهم فلما آنبأهم بأسمائهم قال ألم أقل لكم إني 
أعلم غيب السموات والأرض و أعلم ما تبدون وما كنتم تكتمون1(4). ٠‏ 


فلا علاقة إذن لآدم عليه السلام › ولا رابطة بينه وبين تصور ات الدارونيين 
التطوريين عن الإنسان الأول البدائي المتوحش الغافل عن المعرفة والأخلاق. 
إن القرآن الكريم يبين لنا أن أحد ابني آدم المباشرين كان على درجة عالية من 
المعرفة بالله وخشيته والخوف منه » فيقول الله تعالی: إو اتل عليهم نبأ بني آدم 
بالحق إن قربا قربانا فتقبل من أحدهما ولم يتقبل من الآخر قال لأقتلنك قال إنما 
يتقبل الله من المتقين. لئن بسطت إلي يدك لتقتلني ما أنا بباسط يدي إليك لأقتلك 
إني أخاف الل رب العالمين إني أريد أن تبو أ بإثمي وإثمك فتكون من آصحاب 
النار وذلك جز اء الظالمين)(). 


وهکذا: نری أن ما ورد في القرآن الكريم فيما يتعلق بخلق آدم عليه السلام 
بعيد عن افتر اضات نظرية التطور › فهو من ناحية يؤكد خلق آدم خلقا مستقلا بعيدا 
عن التدرج غير الملحوظ في مدارج الأنواع المختلفة » كما يؤكد من ناحية 
أخرى أن آدم عليه السلام خلق وهو في حال من تمام وكمال المعرفة والعقل 
والإيمان والخلق » وليس في أدنى هذه المراحل كما تقول بذلك نظرية التطور. 
وعلى الرغم من أن القرآن الكريم يشير إلى نوع من التشابه بين خلق الإنسان 
وخلق غیره من الکائنات كما في قوله تعالی: وما من دابة في الأرض ولا طائر يطير 


1) سورة البقرة › الآية ۳۱ - ۳۳. 
) سورة المائدة » الآية ۲۷ - ۲۹. 


(1۲۸) 


بجناحيه إلا أمم أمثالكم4(). لكن هذا الاشتراك في الأصول أو في بعض 
الصفات لا يستلزم التماثل والتطابق بين الإنسان والحيوانات › بل يتفرد 
الإنسان بدرجة عالية من الاستقلال والتميز عن بقية الأنواع »› إذ خلقه الله تعالى 
خلقا مستقلا » وذلك بأن ميزه الله بقامة مستقيمة وخلق سوي » كما أشارت إلى ذلك 
أيات كثيرة من القرآن الكريم: ”ولقد خلقنا الإنسان من سلالة من طين؛ إلى قوله 
تعالىنإثم أنشأناه خلقا آخر فتبارك الله أحسن الخالقين)(۲). فهذا هو الإنسان 
ذو الخصائص المتميزة › فجنين الإنسان قد يشبه جنين الحيوان فى أطواره 
الجسدية » ولكن جنين الإنسان ينشاً خلقا آخر ويتحول إلى تلك الخليقة المستعدة 
للارتقاء » ويبقى جنين الحيوان في مرتبة الحيوان مجردا من خصائص الارتقاء 
والكمال التي يمتاز بها الإنسان۷"). 


وهكذا يرفض الإسلام نظرية دارون التي تربط بين الإنسان وأنواع من 
الحيو انات عن طريقة حلقات مسلسلة في أطوار متو الية › إذ إن الإنسان متميز 
عن سائر الأنواع › متميز في خلقه » وصفه القرآن الکریم بأنه خلق آخر لا يمال 
خلق الحيوانات › و أنه متميز بالتسوية › وبإمكانية الإرتقاء العقلي والروحي › 
و أخيراً بالعلم و المعرفة وإمكانية البيان بما يعلمه. 


.۳۸ سورة الآنعام » الآية‎ )١ 
.٠٤ - ١١ سورة المؤمنين › الآية‎ )۲ 
.۲٤۵۹ سید قطب: في ظلال القرآن؟ ج٤ » ص‎ )۳ 


(4۲4( 


النصسل الثالست 
الفكسر المادي فى المذ هسين 


الوضعسي وا لذ رانعسي (الجسراجماتسی) 


محخل : حول الدلالة الفكرية والخلسفية 


سنتناول إن شاء الله تعالى فى هذا الفصل بالدراسة و التحليل ثلاث قضايا 
تدور حول مفاهيم متقاربة › وإن کانت مختلفة في الممارسة والأداء الفكري: 
القضية الأولى: هي: (الوضعية المنطقية) بوصفها مذهبا في التفلسف المادي. 
الثانية: ( المذهب الوضعي) باعتباره مرتكزاً فلسفياً لعلم الاجتماع. 

الثالثة: ( البراجماتية) و موضوعا ذرائعيا تبريريا يستهدف إنشاء قيم 
وعلاقات ذ ات طبيعة نفعية غريزية. 


وهذه المذاهب الثلاثة يتعامل معها المشتغلون بالفلسفة على أنها مذاهب 
موضوعية. وسيكون تناولنا لها في مبحثين: 


المبحث الأول: الغكر المادي فقي المذهب الوضعم 


المبحة الثاني: الغكر الماصدي في المذهب الذراثعي 


(ATI) 


ا لمسحست الأول 
ا لفکسر المادی فى ا لمسذ هسب الوضعسيی 


سنتحدث فی هذا المبحث اول عن: مصطلح الموضوع > و الموضوعية 6 
و الوضعية » وما يمكن أن يشتق من وضع“ › وذلك بسبب ما استعملت فيه هذه 
المصطلحات من الدلالة على مدلولات شتى. 


فما المراد - فلسفياً - من مصطلح "موضوع؛ ؟؟ في ضوء ما تقوله المعاجم 
الفلسفية وتعين عليه اللغة؟ بادىء ذي بدء نود أن نقرر ›» أن مصطلح موضوع؛ 
يتردد في مجالين كبيرين من مجالات الفلسفة › وهما: المنطق › ونظرية المعرفة. 
کما یتردد کثيرا في علم النفس المصطبغ بصبغة فلسفية واضحة › كالتحليل 
النفسي و الفنومنولوجيا. فأما في المنطق: فهو العنصر الأول من عناصر القضية 
على أن تكون الرابطة والمحمول عنصريها الآخرين. وسمي كذلك في المنطق ء 
لأنه موضوع أمام العقل ليحكم عليه حكماً ما » أو تحمل عليه المحمولات. فإذ ا كان 
الحكم واقعاً على كل فرد من أفراد الموضوع تسمى القضية كلية“ وإن كان 
واقعاً على البعض تسمى القضية «جزئية“ » وقد يكون الموضوع جزئيا مشخصا › 
فتسمى القضية شخصية أو مخصوصة. 


أما فى نظرية المعرفة : فالموضوع يشغل القطب المقابل للذ ات. فبالنسبة 
لإمکان الترن ايع السؤال: هل الذات قادرة على معرفة الموضوعات؟ وبالنسبة 
لطبيعة المعرفة يطرح السؤال: ما العلاقة بين الذات والموضوع؟ وتنقسم 
الإجابة إلى اتجاه واقعي ؛ وآخر مثالي. 


(OAFTYT) 


وبالنسبة لأدوات أو مصادر المعرفة › يطرح السؤال: بأية أدوات تعرف 
الذات الموضوع؟ بالعقل أو الحس أو الحدس؟ 


للموضوعية أكشر من دلالة واحدة » فهناك دلالتها الخلقية › ودلالتها 
الابستمولوجية »إن أبیح هذا الوصف(١).‏ 


فأما دلالتها الخلقية » فتعني النزاهة في القصد » والبعد عن الهوى › 
والتجرد من العواطف ألا ايان البعض » فيصورها تحرراً من القيم › ما 
دام رجل العلم لا یو اجه إلا عالما مستقلاً عن آرائه ورغباته ومصالحه › وعلیه أن 
يفصل فيه بعيدا عما تمليه عليه تحيزاته الشخصية. ولكن » آليست الموضوعية 
بهذا المعنى » التز اما بالدقة في الفحص » والتقصي الحذر في جمع المعطيات › 
والأمانة العقلية › والاستنتاج السليم » والقدرة على تخير البدائل الممكنة 
التفسير » والشجاعة على متابعة الحجة إلى نتائجها المنطقية » و الرغبة الصادقة 
في نبذ الأفكار الأثيرة في ضوء الأدلة الجديدة؟ أليس كل ذلك بعض الشروط 
التي يتطبها المنهج العطمي؟ أليست هي ما يمكن أن يسمى بمستويات أو 
مقاييس البحث؟ أو ليست هي في نهاية الأمر مركب من التقويمات؟ لأنها هي ما 
يمكن إيجازه في القول: بأنها التزام بالموضوعية. وعلى هذا الوجه لاتغدو 
الموضوعية تحرراً من القيم » بحيث يتكافا مفهومها بما يسميه ماكس فيبر «بالحياد 
الخلقي؛ أو القيمي؛ › بل تصبح هي نفسها إعلانا صريحا بالتزام قيم بعينها. 
فالدعوى بأنها تحرر من القيم لايجوز قبولها إلا إذا أضفنا إليها أنها تحرر من 
القيم المرفوضة. وفائدة هذا التوكيد أن يكون رجل العلم على وعي بأنه موجه 
بقيم > سواء أراد أم لم يرد › والمسألة مجرد اختيار بين قيم وأخرى › 


1) هنترميد: (الفلسفة أنواعها ومشكلاتها) ترجمة الدكتور فؤاد زكريا . مؤسسة فرانكلين للطباعة والنشر 
القاهرة. نيويورك » عام ۱۹٦۹‏ » ص .۸١‏ 


(IFFT) 


و الموضوعية › هي القيمة التي ينبغي أن يؤثرها باختياره(1). 


وللموضوعية دلالة أخرى › هي ما يمكن تسميته بالدلالة (الأبستمولوجية) 
(المعرفية) متى كانت تمثل الواقع تعبيرا عن الحقيقة ؛ وهنا تختلف الآراء حول 
ما يقصد من الواقع أو الحقيقة. فهناك من يعتقد أن هذا العالم لا يوجد مستقلاً 
موضوعياً عن فكرنا › بينما هناك من يعتقد بوجود عالم موضوعي مستقل عن فکرنا. 
غير أن المنهج العلمي أو رجل العلم لايتوقف لكي يثبت أي هذين الر أيين هو 
الصواب › لأنها مسألة تخص الفلسفة أو نظرية التفر فة رها وعلى الرغم من 
هذا نجد صداها وأآثرها فى آراء العلماء عن تصوراتهم العلمية وقو انينهم 
انظرياته» وغ إذا كاحت جميا قل الخففة الو افعة » او اهي مجرد بتكا 
عقلى. ولكننا نرى طائفة منهم لا ترحب بهذا النزاع › وتعده من بين أشباه 
المشكلات » لأنه مسألة متعلقة باللغة التي نختارها » ونفضل استعمالها » فكل من 
الو اقعيين والمثاليين من العلماء عندما يتصدون لمادتهم العلمية إنما يمضون في 
الطريق نفسه › لأنهم يقومون جميعا بالاستنتاج من معطيات الحس. والاعتقاد 
بو اقعية الموضوعات العلمية أو إنكارها لا يؤثر قليلا أو كثيرا في العلم. وكلا 
الموقفين كما يقول (عz1١ة2‏ د انتسج): يمكن إثباته من وجهة نظر المنطق › و أما 
من وجهة نظر الخبرة فلا يمكن البرهنة على واحد منهما. وعلى ذلك فإن الاختيار 
بينهما سيظل مسألة مو افقة وملاءمة. 


وينبغى أن نسلم أول: بأن الحقيقة العلمية ليست هي الواقع › بل ما يقرره 
العلماء عن هذا الواقع. وليست ثمة حقيقة علمية نهائية › بل تدنو النظريات 
المتعاقبة منها شيئاً فشيئاً. والعلم ما يزال حتى اليوم مجازفات ومخاطرات › 
وكل *حقائقه“ موقوتة لاتبقى كذلك إلا إلى حين. فلا يتملكنا الخوف إذن - كما يقول 
برنارد عند مشاهدتنا لفروضنا العلمية وقد اختفت عن أبصارنا › فإنها تقضي 


OAFE) 


نحبها فى ساحة الشرف(). 


ولايبلغ العلم الحقيقة » أو بالأاحرى › لايكون على طريق الحقيقة ء إلا إذا 
استطاع أن يعزو إلى الأشياء والحوادث معنى ودلالة. ولا يحكم على المعنى 
والدلالة أو الفكرة بالصدق أو الكذب إلا في عملها وبلوغها ما تقصده » أي الحكم 
عليها بلغة نتائجها التي يمكن أن تحرزها. وصدق القضية العلمية › إنما هو 
التوقع بتحقق متواصل لها » ووجودها الدائم داخل طائفة المعرفة المقبولة. فلا 
يمكن وضع الحقيقة العلمية خارج العالم المتغير » بل تظل دائما تحت الاختبار 
المتواصل. وهي ليست انعكاسا للوجود أو الواقع في المرآة » فالعلماء لايكفون 
عن محاولة تغيير الطبيعة لخدمة أهدافهم العلمية » ولا يحدث ذلك التغيير فقط من 
خلال الاختراع والإنتاج » بل في مواصلة اصطناعهم للمنهج العلمي داخل 
المعامل نفسها. ففي تجاربهم وتعقبهم لفروضهم يعالجون جوانب الطبيعة بحيث 
يغيرون من وضع الأشياء وعلاقاتها » ويمزجون بعضها ببعض مكونين ارتباطات 
جديدة » وهكذ! يبدلون قطاعا أو جانبا من البيئة عندما يعزلون ويخضعون لأساليب 
التحكم و الضبط و التجريب › كطريقة من طرق كشف الحقيقة. 


.۸٤ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 


(Fe) 


في الوضمية المنطقية : 


من المذاهب الفكرية التى تمخض عنها القرن التاسع عشر في أورويا 
وظهر تأثيره في العقود الأولى من القرن العشرين › ما اصطلح على تسميته: 
(بالوضعية المنطقية) بوصفها مذهباً فى التفلسف جحد أتباعه موروثات التراث 
الأاوربي في *اللاهوت؛ المسيحى و الميتافزيقيا الدينية. 


ونظرا لأن المخطط العلمى الذي يلتزم الباحث به في ميدان معالجة الفكر 
المادي › لايتوقف كثيرا أمام الوضعية المنطقية بحكم عدم تد اعياتها القوية على 
البلاد العربية في ضوء المنهاجية التي نعالج بها القضايا والمذاهب ذات 
الصلة بموضوع البحث › فهي تجعلنا لقي النظر - ولو في عجالة - على الوضعية 
المنطقية باعتبارها فلسفة مادية تستند في مرئياتها على تفسير خاص بأصحابها 
للعلم. 


فما «الوضعية المنطقية» ؟؟ 


وقي إيجاز شديد وبغير استطراد نقول: الوضعية «ءا۷ااذءوه۴" من الأفكار 
الفلسفية الهامة التى ظهرت فى النصف الأول من القرن التاسع عشر في كتابات 
وآر اء الفيلسوف الاجتماعى القرش ( آوغست کونت ۱۷۹۸ - ۱۸۵۷ RE‏ 
)Cmte‏ الذي أراد أن شه العلماء إلى التطور الهام الذي يحدث في مسار 
العلم » حين ينتقل التفكير من المرحلة ( اللاهوتية) إلى المرحلة ( الميتافيزيقية) › 
ثم أخيرا إلى المرحلة (الوضعية). ومن ثم تعبر فكرة الوضعية عند كونت عن 
اتجاه فلسفي يريد تحرير العقل من ربقة الفلسفة. 


و الواقع: أن الأصول التاريخية الوضعية بصفة عامة ترجع إلى عصر (هيوم 
Hume‏ 1۷۷1-۷) و(کانت 1« .)۱۸۰٤-۱۷۲۲‏ فقد ذهب هيوم إلى أن القضايا 


العلمية تختبر على ضوء التجربة Experience‏ »> أما كانت فقد وضع ر أي هيوم 


(F1) 


موضع التنفيذ حين دون نقد العقل الخالص Critique of Pure re40۸‏ » وقنن 
الحدود لدوائر المعرفة على اختلافها » وحدد الضوابط التى تحکم معرفتنا › 
فجعل للعلم دائرته » ومحورها الخبرة › منها يبدأ وإليها ينتهي. وحين جعل 
الميتافيزيقا دورها وكيانها ووظيفتها في النسق المعرفي ١1۷إ۸ع«ه١‏ 
Sustem‏ و أخيراً »> حین خرج بد ائرة الدين إلى الضمير أو العقل العملى » ورفض 
أن يتخذ من معطيات دائرة من هذه الدوائر برهانا على المعرفة في غيرها من 
الدوائر(١).‏ 


أن تحقق هدفين: الأول فلسفي ٠‏ ويتمثل في تقويم التصورات العلمية › 
والثاني سياسي » ويتمثل في تقنين فن الحياة الاجتماعية. 


إن ( أوغست كونت) يعترف في مؤلفه (دروس في الفلسفة الوضعية)() أن 
أي نظرية علمية تدعي أن بإمكانها معرفة حقيقة الظواهر تصبح قول ميتافيزيقيا 
ينبغي رفضه تماما » فالعلم لا يبحث في ماهية الاشياء » وإنما يكتفي بالوقوف عند 
حد الوصف الخارجي للظاهرة. إننا لانستطيع أن نعرف الجوهرء ولذا ينبغي أن 
يقنع العلم بمعرفة: كيف حدثت الظاهرة ۶1٠,٥ ۳۸0٥١‏ وهذا لا يتم إلا من خلال 
تحديد الوصف في حدود العلاقات. 


و الوصف عند کونت ينصب على معطیات الخبرة sdiey ¢ Data of Experience‏ 
أن الوصف ينبغي: أن يتم في أقل عدد من العلاقات المتشابهة و المطردة » حتى 
يتمكن العلم من معرفة القوانين المعلقة بالظو اهر » والتي يمكن عن طريقها أن 


)١‏ هاري وبونارو أفرستريت: (العقل المنطلق) ترجمة عبدالحميد ياسين » مراجعة فؤاد ترزي. نشر مؤسسة 
فرنكلين المساهمة للطباعة والنشر » بيروت › ذيويورك › عام ٠۹٦۰‏ » صفحة ۹٩۹٤ء‏ 

) طبع الكتاب وترجم إلى اللغة العربية بواسطة لجنة الترجمة والنشر في وزارة التعليم العالي بمصر عام 
4 


(ITY) 


يتم التوقع بخط سير الظاهرة في المستقبل. 


والقانون عند (كونت) مثاليء فهو يرى أن تطور المعرفة الإنسانية يمر في 
مراحل ثلاث › هي: المرحلة اللاهوتية ( أو الثيولوجية) › و المرحلة الميتافيزيقية 
(أو التجريدية) › ثم المرحلة العلمية ( أو الوضعية). وهذه الحالات في مفهوم 
(كونت) حالات تاريخية مر بها الوعي الإنساني » وهي في الوقت نفسه ليست مما 
يمكن ملاحظته في إطار القانون بالمعنى العلمي» وكذلك لاتتصل بالبحث في كيفية 
حدوث الظو اهر › وتفسير أسباب حدوثها » أو حتى وصفها من الخارج › وهو ما 
کان يهدف إليه كونت من مصطلح: وضعي > الذي خصصه للإرشاد إلى عدم قدرة 
العقل على معرفة الظواهر بصورة تامة. 


والخبرة عند (كونت) تعني وصف الظاهرة على ما هي عليه » واكتشاف 
علاقتها بغيرها من الظواهر › ونقل هذا الوصف من صورة قانون يحدد بما هو 
واقعي إلى الاستفادة من هذا القانون في التوقع بما ستكون عليه الظاهرة في 
المستقبل. 


و أما المرحلة الثانية من تطور الوضعية » فهي تلك التي تحدد أساسا من 
خلال أفكار وآراء الفيلسوف النمساوي ( أرنست Îخ (AIIA Ernst mach‏ 
الذي يعتبر الممثل الرئيسي للوضعية العلمية النقدية التي ظهرت في النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر » والتي قد يطلق عليها أحيانا: النقدية التجريبية 
أو الماخية. ويشترك مع ماخ آخرون › أمثال ( أفیناريوس) و(بیرسون) 
و(بو انکاریه). 

ورغبة فى الإيجاز نقتصر على عرض آراء أرنست ماخ باعتباره من أهم 
ممثلي الوضعية المنطقية في القرن التاسع عشر في أوروبا » فما هي ”الوضعية 
المنطقية » أو ما اشماها البعض من الباحثين *النقدية التجريبية" على يد 


( رنست ماخ)؟؟ 


(IFA) 


في الواقع: إن الدارس الوضعية المنطقية تطالعه إرادة ( أرنست ماخ) في 
تأسيس الأرضية الصلبة للعلم على الخبرة › فقد ذهب إلى ضرورة تطهير العلم من 
الميتافيزيقاء «فالتفسير ات الميتافيزيقية من وجهة نظر (ماخ) أفسدت العلم وقضت 
على موضوعيته › ولذا يجب استبعادها من سياق المعرفة العلمية » لان مثل هذا 
الاستبعاد يجعل العلماء يحتكمون للظو اهر المحسوسة فحسب » كما تبدو في 
واقع الخبرة › الأمر الذي يمكنهم من التوصل إلى نظرية علمية للتزود بالقدرة على 
التنبؤ. ولكن كيف يمكن وفقا لر أي (ماغ) أن نبحث الظواهر بطريقة موضوعية 
لنتوصل إلى نظرية علمية تتمتع بالقدرة على التنبؤ؟ 


يذهب (ماخ) إلى أن الابحاث العلمية التي يقوم العلماء بإجر ائها تبد أ من 
دواع وحاجات عملية » مدفومة بالحب الغريزي لمعرفة العمليات الطبيعية ء ومن ثم 
فالعالم يسال سؤاله الأول عن الطبيعة من واقع خلفية معينة يعيها جدآً » وحين 
يتوصل للإجابة عن سؤاله » فإن عليه أن يضع معرفته أمام الأجيال اللاحقة » حتى 
لاتنتهي المعرفة بوفاة العالم. وهذا يعني أن خاصية الاتصال من أدق خصائص 
المعرفة العلمية. ولتحقيق هذا المطلب نجد أنه من الضروري عند (ماخ) أن 
يبدأ العالم بوصف الوقائع والعمليات والتقنية المستخدمة من أجل ضمان 
التكر ار » وتلك هي البد اية الحقيقية للقو انين العلمية التي يتعين علينا أن نكون 
فاذرین على منیاشتها بحیث تشمل عدداً قليلا من الو اقم قخشب): 


هذا ويرى «ماغ) أن الاختبارات والتجارب العلمية المتتالية التي تؤيد 
قو انين علمية معينة › تج تجعلنا نقبل هذه القو انين بدون تساؤل › لأنها تکون قد أثبتت 
جد ارتها التجريبية » ومن ثم تصبح القو انين بمثابة بدهيات للعلم الذي نتحدث عنه. 


٠ عبداللطيف عبادة: اجتماعية المعرفة الفلسفية“ الدار التونسية للنشر . المؤسسة الوطنية للكتاب‎ )١ 
.۲۲۸ صفحة‎ »1۹۸٤ الجزائر عام‎ 


(1۳4) 


يقول ماخ: ”إن التقدمات العظيمة فى العلم تتألف دائما من الصياغات 
الناجحة والواضحة والمجردة › ومن الك القابلة للتد اول عما سبق معرفته من 
قبل » مما يجعلها تتميز بخاصية الثبات والدوام عند الاستعمال البشري لها٠()‏ 
«وقو انين الطبيعة › هي في حقيقتها أوصاف مختصرة وشاملة › وينظر إليها على 
أنها تقارير مركزة عن الواقع. وقيمة هذه القوانين تكمن في كونها توفر الخبرة ء 
لأنها تسمح بالتنبؤ قبل أن تأتي الخبرة. وهنا نجد أن (ماخ) يشير إلى القوانين 
باعتبارها قواعد يقصد منها إجراء التنبؤات الناجحة › وبهذا المعنى فإن 
قو انين (غاليليو) للأجسام الساقطة › هي في حد ذاتها قوانين بسيطة وموجزة 
وموجهة نحو إعادة إنتاج كل الحركات المختلفة للاجسام الساقطة بطريقة عقلية). 


والواقع › أن القوانين عند ماخ ليست مجرد إعادة كاملة للوقائم › بل هى 
تتضمن التجرید. فقو انين الانعکاس عنده ۸٤۴۲۵٩٤1٥١‏ تسمح له فيما يقول بإعارة 
تركيب و اقعة الانعكاس من زاوية هندسية فحسب. ومن ثم فان القوانين هي 
بمعنى ما من المعاني اصطلاحية › لأننا نختار الصياغات التي تساعدنا على 
الاهتمام بجو انب معينة من الظواهر التي نهتم بها. 


لكن كيف يمكن التوصل إلى القانون من مجرد الوصف؟ إن ماخ يؤكد 
ضرورة استبقاء القانون كفرضية ءاوءطاهمر1 أولا » ثم يعرض هذا الفرض على 
التجربة التي تعتبر بمثابة المعيار الدقيق لقبول الفرضية والارتقاء به إلى مرتبة 
القانون. ٤‏ 

وفي موضع آخر نجد (ماخ) ينقض فكرة تكوين الفروض التي تذهب إلى 
ماوراء الوقائع الحسية » لاننا في واقع الأمر لانجد شيئا محسوسا فيما وراء 
الحس يمكن التحقق منه › وهنا نجده يهاجم الفروض المفسرة للكهرباء على 


1( المرجع السابق . المكان نفسه.ء 
) هنري برجسون: الفكر والواقع المتحرك“ ترجمة سامي الدروبي » دمشق › مبطعة الإنشاء ٠‏ طبعة ثانية 
عام ١1۹0ء‏ صفحة ۱۲۲. 


(4 ( 


اعتبار أنها تجاوزر نطاق الخبرة الحسية(١).‏ 


وعلى هذا الأساس نجد أن ماخ في إطار نظرته العلمية يعترض على أآمرين 
فيما يتعلق بالفروض: 

الأمر الأول: فيبدو في اعتراضه على الفروض التي لايمكن اختبارها من 
خلال نتائج التجارب العلمية. 


والأمر الثاني: يبدو اعتراضه على الفروض التفسيرية التي تتضمن 
الإشارة لكل ماه غير ملاحظ ومجاوز للحس. 


ومن أمثة هذا النوع من الفروض الذرة » على اعتبار أنها تؤكد على 
وجود كائنات حقيقية لها وجود فعلي › ولكنها غير ملاحظة. وهذا ما جعل (ماخ) 
ينظر للفروض نظرة حذر وتحفظ » لأنها من وجهة نظره ذ ات درجة عالية من الخطورة 
إذا ما عولنا عليها أكثر من الوقائع ذاتها. لكن هذا الرأي الذي أخذ به ماخ 
يفقد أهميته › إذ إن العلم منذ بداية القرن التاسع عشر بدأ يتحدث بصورة 
واضحة عن الكائنات المجاوزة للحس » مثل الذرات والإلكترونات والبروتونات 
و الفوتونات وغيرها » وقد أثبتت نتائج التجارب العلمية اللاحقة التي أجريت في 
نهاية القرن التاسع عشر » ومنذ بداية القرن العشرين حتى منتصفه ؛ أن هذه 
الكائنات تعد بمثابة المعطيات المباشرة للمعرفة العلمية("). 


ولعل الإنجاز الحقيقي لماخ في ميدان فلسفة العلوم هو قوله: بأن الشغل 
الشاغل للعالم يتمثل في وصف الظواهر بد من تكوين النظريات » رغم أن 
النظريات قد تكون ذ ات فائدة لإنجاز مثل هذا العمل الوصفي. 


. 1۵0۴ شوقي الدويهي: الموسوعة الفلسفية العربية بحث عن الوضعية المنطقية » صفحة‎ )١ 
.۱۵١١ المصدر السابق »> ص‎ )۲ 


(£9) 


الوخضحعية المنطقبة ومبداً التحقية : 


يعرف المشتغلون بالفكر الفلسفى : أنه قد شاع مبدأ التحقيق 
صfiati Ver‏ في دو اثر الفكر المنطقى لمدرسة الوضعية المنطقية » لكن أقطاب 
ف الاخ رة ل ت على ساز مسن لهي هة لدا رم أت مارك 
في تصور ات واحدة بعينها ويو اجهون المسائل بنفس الطريقة » فكل واحد من 
أقطاب هذه المدرسة كان له ر أي مخالف للآخرين. ووجهة النظر الأساسية التي 
بنوا عليها موقفهم › كانت تقوم على أساس أننا نختبر الفروض أو النظريات عن 
طريق مو اجهتها بالخبرة أو التجرية » وبينما كان يرى بعضهم أن الاختبار يكون 
بالرجوع إلى الخبرة › كان يرى آخرون أن قضايا العلم يتم التحقق منها عن طريق 
اختبارها في مو اجهة قضايا أخرى». 


ويعد (شليك عءناطء؟) أول من قام بصياغة هذا المبد - في إطار حلقة 
(فيينا) ‏ بعد المناقشات الطويلة التي د ارت بينه وبين (فيتجانشتاين). ومن إحدى 
قضايا الرسالة كuاة٥ة]‏ » خاصة القضية التى يقول فيها (فيتجانشتين): «ولكى نفهم 
معنى قضية ما › علينا وف ا ا ب إا كانت صادقة). فقد عرفت هذه 
القضية في حلقة (فيينا) بالإعلان الصريح من جانب (فيتجانشتين) عن قبول مبد ا 
التحقيق » الأمر الذي جعل أصحاب الوضعية » يذهبون إلى أن معنى «القضية 
إنما تحدده طريقة قبولها لتحقق “ » أو بعبارة أخرى: ل يصبح للقضية معنى إلا 
عندما نتبين إمكان تطبيقها تجريبياً. وهذا التصريح يرتبط بموقف الوضعية 
المنطقية من إنكار الميتافيزيقيا » وهو ماسبق أن نادى به هيوم في تصنيفه للقضايا 
إلى نومين: الأول » القضايا المنطقية والرياضية » والثاني القضايا التجريبية. 
أما القضايا الميتافيزيقية › فليست عنده بذات معنى أو دلالة » ماد امت لاتندرج 


)١‏ انظر روجیه غارودی: النظرية المادية في المعرفة“ تعريب: إبراهيم قريط » دار دمشق للطباعة والنشر 
صفحة .۲١۱‏ 


(OEY) 


تحت أى من هذين النوعين»'). 

هذا وقد قدم (شليك) أول صياغة محددة لمبدأ التحقيق في عبارته 
المشهورة التي يقول فيها: «حتى نفهم قضية ما ينبغى أن نكون قادرين على أن 
نشير بدقة للحالات الفردية التى تجعل القضية صادقة » وكذلك الحالات التي 
تجعلها كاذبة. وهذه الحالات هى وقائعم الخبرة. فالخبرة هي التي تقرر صدق 
القضايا أو كذبها » فالقضية توصف بالصدق أو الكذب ء عن طريق إحالتها الخبرة 
مباشرة › لنرى هل هناك في العالم الخارجي واقعة تشير إلى ما تقوله القضية أو 
(YY‏ 

وعلى أساس هذا المفهوم يذهب (شليك) إلى أن: لكل شخص ملاحظاته 
الخاصة » التى يمكن أن تعد أساسا للمعرفة العلمية التي يكونها عن ظواهر 
العالم الخارجى و نفا ی عتما فی فاا فی عن رن ا 
ننتنيطة مخها بعد الرجوع القلاطة > فإذ ٠ ١‏ جات فتائج الأستنباطات مقا مح 
الملاحظات المباشرة › فإننا فى هذه الحالة نقول: إن الخبرة أيدت النظرية › 
وعندها تصبح القضايا التي أمامنا قضايا ملاحظة١۴).‏ 


وقضايا الملاحظة في مفهوم (شليك) ذات طابع مؤقت › ينتهي بانتهاء 
صياغتها والرجوع إلى الملاحظة › فإذا ظهرت لدينا معطيات جديدة » و أردنا أن 
نختبرها بالرجوع إلى قضايا الملاحظة الأولى » فإن هذا الإجراء يصبح صعب 
المنال » لأن قضايا الملاحظة الأولى تكون قد فقدت خاصيتها الأساسية كقضايا 
ملاحظة » لأنها أصبحت موضعا للخطاً » الذي يرجع إلى التغيرات التي تطر أ على 
الذاكرة » أو الخطاً فى الكتابة » وما إلى ذلك من العوامل التي تفقدها خاصيتها 
الأساسية(؛). 1 1 


1) دكتور سامي متولي البارودي: الوضعية المنطقية ومبدا التجريب“ دار اليقظة » دمشق > طبعة عام 
۳ .» صفحة ۱۹۲. 

) دكتور سامي متولي البارودي: ”الوضعية المنطقية ومبدا التجريب المصدر السابق » ص 1۹۳. 

۳) ليفى برول: فلسفة الاخلاق وعلم الاخلاق“ . ترجمة لجنة مؤسسة فرانكلين بالتعاون مع وزارة الثقافة 
بمصر › عام ۱۹۵٤‏ » ص .۳٤۷‏ 

.۳٤۸ المصدر السابق » صفحة‎ )٤ 


(EF) 


الهجوم على الوضعية المنطقية : 


نود الإشارة هنا › إلى أن الوضعية المنطقية لم تسلم من النقد المنهجى › 
بل توجه إليها من مدرستين مختلفتين: الأولى على يد المفكر الغربي (كارل بوبر» 
والثانية على يد المفكر الماركسى المدعو (لوكاتش). 


وفي إيجان شديد سنأتي على ما وجه إلى الوضعية المنطقية على يد هذين 
المفكرين › اللذين يمثل الأول منهما (كارل بوبر) اتجاها منطقيا له أهميته في 
الفكر المعاصر › فقد عرف بموقفه النقدي من مختلف الآراء والنظريات 
المنطقية. 

ومن بين الآراء التي تناولها (بوبر) بالنقد الشديد: موقف الوضعية من 
مبدأ التحقيق في ارتباطه بالمنطق الاستقرائي. ويذهب (بوبر) في اتجاهه 
الاساسي إلى تأكيد أمرين متر | بطين: 
الأول: لا يمكننا أن نتحدث عن نوع من التأييد الاستقرائي لفروض ونظريات 
العلوم الطبعية » لان تطور احتمالية الفرض لايزودنا بوسائل دقيقة للحكم على 
الفرض ذاته. 
والثاني: أن الخطوات المتبعة في اختبار فروض العلوم الطبعية ينبغي تحليلها 
بدون أن نلج لاستخد ام تصور قابلية التحقق الذي ذهبت إليه الوضعية المنطقية 


وبدون أن نستخدم تصور الاستقراء › أو احتمالية الفروض. 
وفيما يتعلق بالنقطة الأولى › فإن (بوبر) يتناولها في ضوء موقف 


الاستقر ائيين من مسالة تبریر الاستقر !ء٣ uca ti٥‏ لہ[ Éustification o٤‏ ومن خلال 
موقف (ر ايخنباخ 1ء4ط«ء1ءهء۸) الذي اقترح مبد احتمالية الفروض › لاإنقان 


(OME) 


المنطق الاستقر ائى › خاصة فى مبدأً التحقق('). 


إن الاستقرائيين يزعمون أن العلوم الاستقرائية تتميز بأنها تستخدم 
الطرق الاستقر أثية ل10٠۷‏ ١۷ناءںل«1‏ ومن ثم ينظرون إلى منطق الكشف العلمي 
على أنه يتطابق مع المنطق الاستقرائي. لكن (بوبر) يرى أن الاستدلال 
الاستقرائي الذي ينتقل من القضايا الجزئية إلى القضايا الكلية التي تتسم 
بالعمومية ,11311ء6 لیس له مایبرره > لأنا قد نفضي إلى نتيجة كاذبة. ومن ثم فإنه 
يرفض تأسيس صدق الكلية على أساس صدق الجزئية › لأن وصف القضايا الكلية 
بصفة العمومية بناء على هذا الانتقال - يتطلب من أن نقوم باستقراء تام لكل 
الجزئيات الموجودة في العالم » وهذا مستحيل. 


وعلى هذا النحو نجد (بوبر) يصطدم بر أي (رايخنباخ) الذي أكد أهمية 
مبد أ الاستقراء » على اعتبار أنه يحدد صدق النظريات العلمية. ومعنى أن 
نحذفه من العلم » هى أننا نجرد العلم من القوة التي يقرر عن طريقها صدق 
نظریاته أو کذبها(۲). 


ولكن (بوبر) يهاجم ر أي (رایخنباغ) وینقده بعنف قائاا: «إذا کان مبداً 
الاستقراء مبدأ منطقيا بحتاء فلن تكون هناك مشكلة تعرف بمشكلة الاستقراء › 
لأنه فى هذه الحالة > ستصبح كل الاستدلالات الاستقر ائية لوازم منطقية بحتة » أو 
تحصيلات حاصل » تماما كالاستدلالات التي نمل إليها في المنطق الاستتباطي. 
ومن ثم فإن مبد أ الاستقراء لا بد وأن يكون قضية تركيبيه › وعندها يصبح نفيها 
ممكناً منطقيا»(۳). 


.۲۹٤ دکتور سامي متولي البارودي: ”الؤضعية المنطقية ومبداً التجريب“ مصدر سايق » صفحة‎ )١ 
. ۲۵۵ هنترميد: (الفلسفة: أنواعها ومشاكلها) » مرجع سابق » ص‎ )۲ 
.۲۵٠ المصدر السابق ء صفحة‎ )۴ 


(1f) 


من خلال هذا النقد » ينظر (بوبر) إلى مبدأ الاستقراء على أنه فضل 
S15‏ غير ضروري ٠‏ لأنه يفضي إلى عدم الاتساق المنطقي ؛› ويفسر هذه 
الخاصية بأننا إذا حاولنا انر سي مبدأً الاستقراء a‏ الخبرة ء 
فإن نفس المشکلات ستنشاً لدینا من جديد › لأننا كى نبرر مبدأ الاستقراء لا بد 
و أن نستخدم استدلالات اس آغری وک رو فة الاستدلالات الأخيرة »› 
يجب أن نفترض مبد أ استقرائيا أعلى في درجة ترتبه » وهكذ ا فإن هذه العملية 
تفضي إلى ارتد اد لانهائي إلى الور اء(١).‏ 


ور أي رايخنباخ القائل بأن مبدأ الاستقراء يستند إلى الاحتمال مادام 
العلم في أدق صورة ء يؤكد أننا لانصل إلى صدق أو كذب بالمعنى المطلق › بل 
نصل فقط إلى درجة من الاحتمال التى تحدد لنا حدود الصدق والكذب » قد تعرض 
للنقد أيضا » لاه - كما يرى بوبر - أقحم مبدأ الاستقراء ذاته لإنقاذه ء ذلك أنه 
#إذا ما أسندنا درجة من الاحتمالية للقضايا المؤسسة عل الاستنتاج 
الاستقر ائي » فإنه لا بد من تبرير درجة الاحتمالية عن طريق مبد أ استقرائي جديد 
... وهذا الا الجدید بدوره لا بد من تبریره › وهکذ ۲(۱). 


وهذه الأفكار التي يقدمها لنا (بوبر) عن طريقة الاختبار والخطوات التي 
يتعين على المنطقي أن يتبعها وهو بصدد القيام باختبار فرض من الفروض › 
تسير وفق الإطار الذي يضعه (بوبر) لمنهج البحث في مجال العلوم الطبيعية. 
وفى الوقت نفسه كانت أيضا من الأهداف الرئيسة لنقد (رايخنباخ) › بالإضافة 
إلى ما سبق أن ذکره (بوبر×۳). 


.۲۵١ المصدر السابق » ص‎ )١ 

) سدنى هوك: ”المستحب والعاطفي في أخلاق ديوى“ ترجمة لجنة مؤسسة فرانكلين بالقاهرة » عام 
١م‏ » صفحة ۲۸۳. 

۳) المصدر السابق » صفحة .۲۸٤‏ 


(£7) 


ومن الملاحظ على هذه الأفكار الوضعية »› فيما ذهب إليه خاصة كل من 
(شليك) » (وبوبر): أنها وإن استهدفت البحث في مجال العلوم الطبعية إلا أنها 
أهملت جانب الملاحظة الفكري الذي يسبق رصد الظاهرة ›» أو قصور الفرض 
الرياضي ووضع مقدماته ثم رصد نتيجته وفق معايير هي في الاعم الأغلب غير مادية 
لأنها بالدرجة الأولى وظيفة إدر أكية لاتتعلق بعمل الدماغ فقط. 


ولما كانت الدراسة تستهدف معالجة مساحة واسعة من أطروحات (الفكر 
المادي المعاصر..) فإن نقد مقولات الوضعيين المنطقيين من أمثال شليك» › 
«وبوبر“ وغيرهما نستهدف به الوقوف على فساد مقدمات الفلسفة المادية قى 
فروعها العديدة › و التي منها× الوضعية المنطقية). ٠‏ 


هذا ومماتجدر الإشارة إليه أن: (رايخنباخ) يذهب إلى أن (بوبر) أغفل 
جوانب هامة من التمييز بين الاستنتاج الاستقرائي والاستنتاج الاستدلالي. 
بينما نجد أن النتيجة في الاستدلال متضمنة منطقياً في المقدمات › وإننا قد نصل 
إلى نتيجة كاذبة رغم صدق المقدمات › بينما نجد على العكس من ذلك أن 
الاستقراء يهدف إلى الكشف عما هى جديد + لأنه ليس مجرد تفخيص الملاحظات 
السابقة فقط › بل إنه يمنحنا القدرة على التنبؤ. وبالتالي فإن اعتقاد (بوبر) بأن 
تفسير النظريات › يتم من خلال وضعها في نسق استنباطي لايمكن قبوله › لأن 
الأاساس الذي يتوقف عليه قبول النظرية ليس الاستدلال من النظرية على الوقائع › 
وإنما هو العكس » أي الاستدلال من الوقائع على النظرية. فما هو معطى الوقائع 
الملاحظة » وهذه هي التي تكون المعرفة المقررة » التي ينبغي تحقيق النظرية 
AES‏ 


بالإضافة إلى هذا فإن (رايخنباغ) يرى أن (بوبر) أساء فهم الوصف 
النفسى للكشف العلمى » حين يسترشد العالم في كشفه بالتخمينات أو الفروض › 


مما جعله ينقد الاستنتاج الاستقرائى » حيث لم يتبين أن العالم الذي اكتشف 


(EY) 


نظريته بالتخمين لا يعرضها على الآخرين إلا بعد أن يطمثن إلى أن الوقائع تبرر 
تخمينه. وفي سبيل الوصول إلى هذا التبرير يقوم العالم باستنتاج استقر ائي. 


وكل ما يمكن للمنطقي أن يقوم به في نطاق هذه الخطوة » يظهر في تحليل 
العلاقة بين الوقائع التي لدينا وبين النظرية التي تفسرها » وبالتالي يصبح تبرير 
النظرية على أساس الوقائع هو الموضوع الحقيقي للاستقر اء. 


أما فيما يتعلق بنقد (بوبر) لإدخال مبد أ الاحتمال للاستنتاج الاستقرائي › 
وآنه يفضي إلى ارت اد لانهائي للوراء » قإن (رايخنباغ) يرى أن الوقائع التي 
تلطا شنا تفط برجا من ا اعمال الكطرنة ان تيشها عة :لا ينعي آنا 
تضفي عليها طابع اليقين المطلق › فالاستنتاج الاستقرائي يقدم فقط درجة من 
الاحتمال أو الترجيع التى يتم التوصل إليها من الوقائم › وبالتالى فإن مقدمات 
الاستدلال ء هي التي تجعل نتائجه احتمالية » مما يمكننا من المعرفة التنبؤية. 


أما المفكر الماركسي (لوكاتش) الذي يمثل المدرسة الثانية › فقد قام 
بتحليل عميق للوضعية المنطقية وفق مرئيات ماركسية › فقد وجه نقده للوضعية 
المنطقية التي رسمها (ماخ) » واعتبر أن (الماخية) الجديدة في الوضعية 
المنطقية م الدلالة اللغوية ءuواا”وصء؟‏ كلتاهما من صور (اللاعقلانية) › 
و استجابة للمتطلبات ( الأيديولوجية) للإمبريالية الامريكية ومدح لها. وقد تجلت هذه 
النزعة سابقا في خطوطها العريضة في ( الماخية) و( اللا أدرية) » وهي الآن تتجلى 
في أبشع صور (اللاعقلاينة) الصوفية: (البراجماتية): الذرائعية (الديوية) 
و الوضعية المنطقية ؛ وكل هذه النزعات تشكل ما يسميه (لوكاتش) بالطريق الثالث 
الذي تمثله الوجودية الفرنسية أصدق تمثيل. فيقول: 'لقد بين لنا (هيجل) متكما 
عن الرياضيات » كيف أن ظهور التناقضات الجدلية الاميلة يكتسي بالنسبة 
التفكير الميتافيزيقي مظهر (اللاعقلى» وفي الآن نفسه كيف أن التفكير الجدلي 
يمكنه أن يرتفع بالتناقضات إلى (عقلنة) عليا. وأن ماركس يوسع هذه الدراسة 


(€۸) 


التي قام بها (هيجل) على الرياضيات لتشمل المجتمع. ثم يقول (لوكاتش) عن 
(ماركس): إنه يبين لنا الأوضاع الوجودية الملموسة التي تنبع منها مشكلات 
( اللاعقلانية) كانعكاس ثقافي › ويبين - بكيفية تبعث على اليقين - كيف ولماذ! 
تستطيع العو امل المباشرة للر أسمالية أن تتحرك في مياه ( اللاعقلانية) بطمأنينة 
تامة ويلاىغي تام واماد يمكنللايديولوجيات الموجودة ثفافياً واجتماعيا في 
مستوى هذه العوامل أن تستقبل (لاعقلانية) المقولات الاجتماعية ا 
وکأشیاء تفرض نفسها علیها*(۱)؟؟. 


وهكذا ترى الماركسية أن هذه اللاعقلانية › تتجلى في أشكال مختلفة جداًء 
وقبل كل شئ بصورة غير واعية » وبدون أن يعترف بها كذلك › وبدون أن تتبلور في 
فلسفة (لاعقلية). وهذا هو ما وقع عند الاقتصاديين السطحيين › وفي الماخية 
البد ائية »> وخصوصا (البراجماتية). أما اليوم وقد عاد مدح الزأسمالية إلى 
شكله المباشر بقوة › فقد ظهرت وضعية ثقافية جديدة. ومن الطبيعي ألا تسود 
(اللاعقلانية) من النوع الالماني » بل تسود (البراجماتية) و( الماخية). وكل علم 
دلالة الالفاظ الأمريكي والماخية الجديدة لفيتجانشتاين) و(كارناب) وتطورات 
(البر اجماتیه) عند (دیوي) هي بدون استثناء منتوجات لهذا المنعطف الذي يفسر 
كيف لم تسد التيارات الفلسفية › التي هي تطور من ناحية منهجيتها للخط ما قبل 
الفاشي للعقلانية الألمانية › إنها تلعب فقط دور فلسفة الطريق الثالث » ومن هذا 
القبيل الوجودية الفرنسية(). 


ثم يستطرد المفكر الماركسي متسائلا في نقد الوضعية المنطقية فيقول: ”ما 
الشىء الجديد فى الفلسفة (الإمبريالية) لما بعد الحرب؟ إن خطوطها العريضة 


1) دكتور عبدالعال مكرم: "في الايديولوجيا“ الدار البيضاء » مكتبة ابن النفيس » طبعة ثالثة » عام 1۹1۳ء 
ھ۹ 
) المصدر السابق » ص .٠۲١‏ 


(144) 


لكنها اليوم تسود كل (الأيديولوجيات). ونستطيع أن نتعرف على هذا في فلسفة 
(ديوي) ممثل الذر ائعية في مرحلتها العليا. فقد كان يجعل من نفسه بطلا ومنظراً 
( أيديولوجیاً) لأسلوب الحياة الأمريكي » ومئذ البداية كان يرفض الدراسة 
الموضوعية للعالم الخارجي بعيداً عن الوعي › ليقصر تفكيره على البحث في النفع 
العلمي لفعل أو آخر › في عالم يفترض بأنه غير قابل للتغير؛. هذا وترى 
الماركسية أنه من الطبيعى أن ينعكس تطور هذا العالم الخارجي ذي المنحى 
الر أسمالي بالضرورة في مضمون فلسفة (ديوي) وبنيتها ثم يعود (لوكاتش) 
مستدركا ويقول:(1) ولكن يجب أن نلاحظ أنه يظهر في علم الدلالة اللغوي 
و(الماخية) الجديدة أيضا - إذ من الصعب التفرقة بينهما - امتداد عثيف 
للماخية يستجيب للمتطلبات الايديولوجية للإمبريالية الأمريكية الآن. ولقد حوفظ 
على فكرة الماخية الجديدة عن الدقة العلمية“ بدون تغيير. ولكن الابتعاد عن 
الواقع الموضوعي يأخذ أبعاداً كبيرة جداً. وابتداء من الآن فإن مهمة الفلسفة 
لم تصبح في نظر الوضعية المنطقية هي تحليل الإحساسات › ولكنها أصبحت 
مجرد تحليل لمعاني الكلمات والبنيات الأصولية. بالتوازي مع مذهب المدرسة 
التي تذهب حتى إلى الانعدام الكلي للمضمون › يتجلى المدح المكشوف بقوة 
متزايدة. إن النقد الماركسي يتجه نحو الوضعية المنطقية › باعتبار أن الماخية 
الارلية هه وليت كتلاخ خبا الخااة ١‏ عصرم هي فيان فة رة ونطرية 
المعرفة المتعلقة بالعلوم الدقيقة › وترى الماركسية أن الأشكال الحديثة قد 
وفرت للا أدرية بديهيا نقطة انطلاق لأكثر من تيار من تيار ات اللاعقلانية. كما أن 
الماخية قد أتت دائماً بتعزيز لهذه الأخيرة » ولكن الماركسية ترى أننا الآن 
أصبحنا أمام المدح المباشر والعام. إن علم الدلالة ينيط بنفسه مهمة إجراء 
تحقيق جذري عن المفاهيم العامة للحياة الاقتصادية والاجتماعية لكي يصل إلى 
النتيجة الآتية وهي: أنها تشكيلات كلامية و ألفاظ بدون مضمون › ولا تقول شيئا. 


والشيء الذي ينتج عن ذلك هو ما بينه بوضوح الماركسي الإنجليزي (كورنفورث) › 


1) عمانوئيل كنت: (نقل العقل العملي) ترجمة أحمد الشيباني ‏ دار اليقظة العربية » بيروت » عام ١١١٠ء‏ 
مقدمة المترجم ص .٤‏ 


(16۰) 


عندما تكلم عن کتاب (بروز د انهايم )Barrows Dunham‏ ( ا لإنسان ضد الأساطیر) : 
«نرى إذن بأن ليس هناك كلب بالمعنى العام» ولا جنس إنساني › ولا نظام فائدة ولا 
أحزاب» ولا فاشية › ولا أآناس يعرفون سوء التغذية أو الملبس › ولا حقيقة ء ولا 
عد الة اجتماعية١١).‏ 


(لفيتجانشتاين) إن يقول : «الشيء الذي يمكن أن تشير إليه لايمكننا أن نعبر 
عنه“(۲). 


ويكتب (فيتجانشتاين) عن العلاقة بين علم الدلاة اللغوية والحياة: إننا 
نشعر بأننا حتى لو تمكنا من الإجابة عن مشكلات العلم فإننا نكون في ذلك الوقت 
لم نلمس ولو مجرد اللمس مشكلات الحياة. فلأنه لم تبق هناك مشكلة › وإن 
الجواب هو هذا على وجه الدقة. إن حل مشكلة الحياة يتراءى لنا في اختفاء 
المشكلة ( أليس هذا هو السبب الذي يجعل الناس الذين عرفو! معنى الحياة 
بكل وضوح لا يستطيعون أن يعبروا عن ذلك بكل وضوح؟ إنه بالقعل ذلك الذي 
لانستطيع أن نقوله › نه يوحي أنه شيء صوفي»۴). 


.0 عمانوئیل كانت: نقد العقل العملي“ مرجع سابق > صفحة‎ )١ 
ء۲۵٠٦ هنترميد: الفلسفة أنواعها ومشاكلها“ مرجع سابق » صفحة‎ )۲ 
.1۹۳ دکتور سامي متولي البارودي: «الوضعية المنطقية ومبدأً التجريب“ مرجع سابق » صفحة‎ )۳ 


(101) 


الوضعية المنطقية في ميزان آالغكر الغلسغي : 


بعد هذه المقدمة عن دلالة الوضعية المنطقية ونشأتها وتطورها والوقوف 
على أبرز رجالها › وتناول منهج المخالفين لها والناقدين لمقولاتها من رجال 
المدرسة الفلسفية ورجال المدرسة الماركسية ؛ نود أن نقرر أن هذا المصطلح 
- كما سبقت الإشارة إلى ذلك - لم يكن شائعا » ولم ينتشر إلا بعد أن نشرت جماعة 
«د أثرة فينا؛ منشورها الفلسفى تحت عنو ان: (العالم بنظرة علمية فى د ائرة فينا×) 
وکان هذا في عام ۱۹۲۹م › اما في عام فقد أطلق على هذا الاتجاه مصطلح: 
«الوضعية المنطقية». 


والوضعية المنطقية كما أشرنا إلى ذلك » هى الصورة الأولى للفلسفة 
الوضعية الجديدة ›» أما الصورة الثانية فهى التى عرفت باسم: التجريبية 
العلمية("). 


وجماعة فينا بد أ تكوينها عام ۱۹١١‏ لمناقشة فلسفة العلم › وكانت في بد ايتها 
أقرب إلى المنتدى منها إلى الحركة الفلسفية › ثم بد أ التكوين الفعلي عام ٠۹۲۲‏ 
و أخذت تتطور شيئا فشيئا بانضمام أعضاء جدد لها » حتي أذاعت على الناس 
منشورها ووضعت مصطلحها(۳). 


الخاص بالعلم التجريبي » وبالتحليل المنطقي للغة » و المنطق الرمزي » وقد كان 
أغقاء الجاعة حريسهن مذ باذم الول أن يريا مبادتهم وقاليم خركتهم إلى 


)١‏ الفلسفة الوضعية المنطقية في الميزان ص ٠١١‏ » وانظر: دكتور عزمى إسلام في: ”اتجاهات في 
الفلسفة المعاصرة“ وكالة المطبوعات بالكويت ص .١١١‏ 

) اتجاهات في الفلسفة المعاصرة ص .٠١۹‏ 

۴۳) المصدر السابق » ص .1١١ - ۱١۹‏ 


(to) 


مصادرها تحديداً › وقد ذكرو ا كثيراً من العلماء و الأساتذة الذين سبقوهم(١).‏ 


لكن بعض الباحثین یری أن من بين أصحاب هذا الاتجاه من يرى أنهم 
أي أصحاب الوضعية المنطقية »› ليسو! أصحاب مدرسة فكرية ولا أصحاب منهج 
وإنما هم أصحاب حركة فحسب(۲)ء وكان الهدف من حركتهم بناء فلسفة جديدة 
تناسب العلم الجديد. وهذا الر أى ليس له مايسانده("). 


اما أهم السمات الفكرية الفلسفة الوضعية المنطقية » فهي كما لخصها 

الدكتور عزمي إسلام: 1 

١‏ - التأكيد على الاتجاه العلمى. 

۲ - التأكيد على وحدة العلم. ٠‏ 

۳ - التأكيد على الاتجاه التجريبى الوضعى. 

؛ - التأكيد على التحليل المنطقى للغة. ٠‏ 

مالاك غلى أن وطفة الفسفة وها ء ٠هي‏ تظين الجفرفة #١‏ اوخاسة 
المتعلقة بالعلم. 

١‏ - التأكيد على أن المنهج المتبع في هذا الصدد عندهم » هو تحليل لغة 
العلم(٤)‏ وهذا المنهج كما سبق لنا الإشارة إليه » كان موضع نقد شديد من 
ممثل المدرسة الماركسية لوكاتش. 


وقد ركزت الوضعية المنطقية على مبد أ التحقيق من كل الأحكام و القضاياء 
أو کما قال الفيلسوف مور: الحصول على کل شىء صحیح على وجه الدةة“(٠)‏ » 


.١١١ ١ ١١۲ » المرجع السابق‎ )1 

) الفلسفة الوضعية المنطقية في الميزان > ص .1١١‏ 

۳) الفكر الأوروبي الحديث » ۷١/٤‏ مرجع سابق. 

.١١١ «اتجاهات في الفلسفة المعاصرة؟ مرجع سابق » ص‎ )٤ 
مرجع سابق.‎ ۷١/٤ الفكر الأوروبي الحديث‎ )٠ 


(Aor) 


غير أن التحقيق عندهم » لا يقوم في عالم الواقع. وإنما في عالم الممكن » يقول 
«(شيليك) - وهو أحد أئمة هذا المذهب - في مقال له بعنوان المعنى والتحقيق: 
إن مايقصده المناطقة الوضعيون بالتحقيق هو مجرد إمكانية التحقيق » وفارق كبير 
بين الاثنين » فإن من يأخذ نفسه بالتحقيق عليه أن يراجع ماتضمنته القضية من 
أسماء وحدود على ما يقابلها في عالم الأشياء » وعلى الوقائع التي في الواقع › 
امامل ناخد ق ليمك ف إكاكة الق فلا يتوم ابا بيك المر اة ء ول 
يتج بيذهت ويخضن تفكيره في عالم التمكن ٠‏ وقاراق كبين بين غالم الممكن :وعالم 
الواقم(). 


وانطلاقا من مبدأ التحقيق » أو التحقيق طلبا للدقة فى عالم الممكنء» 
رفضو! (الميتافيزيقا) ء لانها بزعمهم خالية من المعنى » فلا توجد طريقة ممكنة 
للتحقق منها عن طريق التجربة › يقول: (رودلف كارناب) زعيم جماعة فينا: القضايا 
الميتافيزيقية لاتوصف بالصحة أو البطلان لأنها لاتقول شيئا › هي لا تحتوي على 
معرفة أو على خطاً » إنها تقع خارج ميدان المعرفة تماما٠).‏ 1 


(وكارناب) هذا كان قد سبق إلى هذه الفكرة قبل إعلان المنشور الفلسفقيء 
وقبل وضع مصطلح لهذا الاتجاه » ففي عام ۱۹۲۸م وضع رسالة «المشكلات الزائفة 
فى الفلسفة: عقول الآخرين ومشكلة الفلسفة الواقعية» › وقد وصف فيها 
المشكلات الميتافيزيقية والفلسفة المثالية › بأنها أشباه مشكلات أو مشكلات 
زائفة » وسرعان ما أصبحت هذه النظرة سائدة بين أعضاء جماعة فينا("). 


ولكن على الرغم من أن الوضعية المنطقية خرجت من فينا إلى إنجلترا 


.٣٣ » ۳۲ الفلسفة الوضعية المنطقية في المیزان » ص‎ )١ 

۲) الفكر الأوروبي الحديث ۷١/٤‏ » وانظر أيضاً: الفلسفة المنطقية الوضعية في المیزان » ص ۳٤‏ » ۳۵» 
اتجاهات في الفلسفة المعاصرة » ص ٠١۳‏ . المرجع في الفكر الفلسفي » ص ۲٠۷‏ 

۴) اتجاهات في الفلسفة المعاصرة ٠‏ ص .٠٦۵ > ٠١٤‏ 


(1o) 


و أمريكا وفرنسا وغيرها › واكتسبت أنصارآ جددا » وعلى الرغم من أنها كانت 
تصدر مجلة علمية تنشر فكرها » وتقيم مؤتمر ات علمية للتعريف بمبادثها › فإنها لا 
تصل إلى أن تمثل اتجاهاً فكريا كبيرا يتحدى الزمان والمكان › فالجماعة لم تعش 
طويلا كجماعة » وريما كانت ثلاثينات هذا القرن هي فترة حيويتها » فسرعان 
مار ي الحا ات ان ال ٠‏ 


ونحن لم نقف معها هنا › لا لأنها ليست من الحركات الفكرية الكبرى 
المؤثرة كالماركسية و التطورية و الوضعية » ولكن لأن لهذه الفلسفة - كما أشرنا 
إلى ذلك تد اعيات وإسقاطات قوية في الفكر العربي المعاصر - أثرا بارزا في 
الفكر العربي. 


وقد يكون من الشائع المعروف بين المشتغلين بالعلوم الفلسفية » أنه إذا 
ذكرت الوضعية المنطقية ذكر معها مباشرة الدكتور زكي نجيب محمود » وإذا ذكر 
الدكتور زكي نجيب محمود ذكرت معه الوضعية المنطقية. 


فمنذ وضع الدكتور زكي نجيب محمود کتابه «المنطق الوضعي؛ عام ١٥۱۹م‏ 
شم خر افة الميتافيزيقا؛ عام ٠۹١١‏ وهو محصور في هذا الاتجاه › فما عرفه الناس 
إلا به. ٤‏ 

ولقد اعترف الدكتور زكي نجيب محمود في مرحلة متأخرة › بأنه كان مخطتا 
بین مخطئین لسنو ات طو ال » لانه کان يتعصب لتیار فلسفي معين على ظن منه بأن 
الأخذ به يقتضى رفض التيارات الأخرى() ›لكن هذا الاعتراف بالخطاً لم يجي 
إلا متأخرا » فلم يكن الناس مخطئين حينما وسموه بما وسموه به » وحتی بعد 
اعتر افه بالخطاً فيما تعصب له من رفع شأن هذا الاتجاه › فإن سلسلة مقالاته 
الصحفية لم تتخلص من منهج الوضعية المنطقية » وإن كان يجنح فيها إلى 
المرحلة الثالثة من مراحلها › وهي مرحلة التحليل المنطقي › أي أنه في هذه 


.٤0 انظر: كتابه: هموم المثقفين؟ » ص‎ )١ 


(166) 


المرحلة من العمر تحول من المذهب إلى المنهج. 


و الدكتور زكي نجيب محمود غزير الانتاج » خصوصاً في ربع القرن 
الأخيرء كثير التلاميذ › فلا يمكن إغفال الحديث عن مذهب تبناه متعصباً له ود اعيا 


ولايقلل من مكانة الدكتور زكى فى هذا المذهب › ما قاله الدكتور يحيى 
هويدي: ويبدو أن للدكتور مذهبا خاصا به في د اخل المدرسة الوضعية المنطقية ء 
وقد صرح لنا بهذا الكلام - للدكتور يحيى هويدي - وفهمنا من هذا التصريح أنه 
يخالف دنو ارث؛ و ثمبل؛ و "كارناب؛ الذين ذهبوا إلى أن الحق أو الحقيقة ليس 
فقط في المنطق و الرياضيات » بل في العلوم التجريبية أيضاً غير قائم على علاقة 
الجمل بوقائع الخارج › بل قائم في الاتساق بين القضية (الجملة) والمجموعة 
الرمزية التي توضع فيها وتكون جزء منه. أما الدكتور الفاضل فيأخذ بالر أي 
القائل: بأن محل الصواب في العبارة اللغوية هو الخبرة الحسية١).‏ 


لك هذا اللتفت الاه جه اقرب إلى لكر المامي و أب كز 
جدا من الفكر المثالي » وعلى هذا فعندما يناقش الدكتور هويدي مقولة ' التحقيق؛ 
التي تعد ركيزة اساسية في الوضعية المنطقية » ينتهي منها إلى أن تصورهم لهذه 
القضية تصور مثالي وليس تصورا ماديا » لان التحقيق عندهم لايقوم على أساس من 
التجربة الحسية » بل ولا يتم التحقق على المستوى المنطفي اللغوي › وإنما 
ينتهى الأمر إلى إمكانية التحقق فقط › والإمكانية عندهم هي الإمكانية المنطقية 
اللقوة فب فشتكن إن امام مالية مفرقة كل الإغراق + مسرفة كل 
الإسراف'). 


.٠١ ١ ۳۰ الفلسفة الوضعية المنطقية في المیزان » ص‎ )١ 
.٣٤ ص‎ ٠ الفلسفة الوضعية في الميزان‎ ) 


(1e1) 


ولوصح هذا التحليل »› لخرجت الوضعية المنطقية من إطار الفكر المادي 
جملة » ولما بقي لها في هذه الدراسة مكان » ولكن أصحاب هذا المذهب لايقرون 
بهذه النتيجة » وحتى لو أقروا بها أو عجزوا عن الدفاع عن ماديتهم › فإن 
الدکتور زکی نجیب محمود بإقراراه وباعتر اف الدکتور یحیی هویدي › یری أن 
محل الصواب في العبارة اللغوية هو الحسية كما سبق أن ذكرنا. 


فالاتجاه الخاص للدکتور زکي نجیب محمود »> حمأهة من تهمة المثالية أو 


الإغراق في المثالية التي انتهى إليها الدكتور يحيى هويدي › وإن وقع الرجل 
فى الأبعاد المارية للوضعية المنطقية. 


(Mev) 


آتجاهات الڪو الماحدي فى المذهب الوخضعم : 


يعتبر الفليسوف الفرنسي ( أوجست كونت) المولود في التاسع عشر من 
يناير ۱۷۹۸م في مدينة مونبيليه جنوبي فرنسا » و المنتمي من حيث الميلاد إلى أسرة 
كاثوليكية » ومن أنصار النظام الملكي » من المؤسسين الرئيسيين للمذهب 
الوضعي » بل هو الذى سمى المنهج التجريبي الذي هو قوام الوضعية الفيزياء 
الاجتماعية. 

ونود قبل عرض أفكار الوضعيين ومقولاتهم بحكم أنهم يمثظون توجهات 
مادية في التفكير والممارسات العلمية » أن نتناول نبذة يسيرة عن العوامل 
والمقومات التي تحکمت فی توجهات ١‏ أوجست کونت؛ › باعتباره من أبرز رجال 
المذهب الوضعي(). وخلاصة سيرته والعوامل والمقومات التى أسهمت فى 
تکونه › لقد حصل في عام ١١۱۸م‏ على مكان بمدرسة الهندسة اة Ecolr‏ 
Polytechnique.‏ في مسابقة الالتحاق بها › لكنه كان من صغر السن بحيث لم يصلح 
لأن يلتحق بها حتى عام ١٠۱۸م‏ › و انتقل إلى الإقامة في باريس في أكتوبر من العام 
نفسه. وهي المدينة التي لم يتركها طيلة حياته إلا لفتر ات جد محدودة(۲). 


ولم يكن الإمبراطور يتمتع بأي شعبية في هذه المدرسة » وهي المدرسة 
العلمية التي أسست في عهد الثورة (حكومة المؤتمر) » إذ أعاد الإمبراطور 
تنظيمها لتصبح مدرسة عسكرية يشرف العسكريون على إدارتها. وقد كانت وجهة 
نظر نابليون تتمثل في ضرورة أن تقوم هذه المدرسة بتدريب الضباط أساسا » 
بالإضافة إلى تخريع المهندسين للخدمة العامة. لكن الطابع العلمي الخالص لهذه 
المدرسة ظل ماثل في أذهان التلاميذ الذين كانوا يخالفون وجهة نظر نابليون 


1) جاستون بوتول: (تاريخ علم الاجتماع) ترجمة غنيم عبدون » الدار القومية الطباعة والنشر » بدون 
تاریخ» ص ۰.۷۱ 

۲) دكتور محمد عودة: (تاريخ علم الاجتماع) الطبعة الثائنية عام 1۹۸۷ » الكويت » صحفة ٠1۸‏ وانظر: 
الموسوعة الفلسفية المختصرة » مرجع سابق »> ص .۳۵١‏ 


(1e۸) 


وقد و اصل کونت »› الذي کان زعيما لفصله » واصل شغبه وتهریجه في هذه 
المدرسة أيضاً » ومع أنه كان ساخطاً على طغيان نابليون بونابرت › إلا أ نة 
أسرة البوربون إلى الحكم مرة أخرى بعد نفي نابليون » في شخص لويس الثامن 
عشر » تحولت كر اهيته هذه إلى إيمان بالنظام الجمهوري شارك فيه معظم أقرانه 
بل إن نابليون نفسه › بد | إليه بعد نفيه شخصا محببا(). 


وحینما عاد نابلیون؛ سرا إلى باریس > أعلنت المدرسة كلها ولاءها له» وكان 
(کونت) واحدا من زعماء الثائرين › لكن المائة يوم التى أمضاها نابلیون قى 
الحكم مرت سریعا > إذ تمت استعارة النظام بعد معركة و اترلو“ و احتلال باريسء 
وعادت المدرسة إلى نظامها العادي > وعاں کونت إلى دروسه وسلوکه الفردي 
المتمرد إز اء السلطات المدرسية("). 


هذا وقد ظلت السلطات الملكية تترقب الفرصة لإغلاق هذه المدرسة التي 
ساندت نابليون في عودته ولم تكن مو الية للسلطات الملكية إلى أن سنحت لها 
باحتجاج الطلاب على طريقة التدريس بها › فأمرت الحكومة بإغلاقها وتشريد 
طلابها › عاد کونت إلى بلدته مونبیلیه؛ › إلا أنه لم یستمر بها طویلا. وماکاد یعود 
إلى باريس حتى شرع يبحث عن عمل يعيش منه › فأخذ يعطي بعض الدروس 
الخصوصية » وضاق بقهر السلطات له › وتطلع إلى الهجرة و التدريس بالخارج › 
وخاصة بالولايات المتحدة » إلا أن ذلك لم يتحقق(٠).‏ 


.1۹ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 

>» لیفی بربل: (فلسفة أوجست كونت الوضعية) ترجمة محمود قاسم والسيد محمد بدوي »> طبعة ثالثة‎ )٣ 
1۸۸ » ۱۸١ > 1۸0 الأنجلى » القاهرة »> عام 1۹۵۸ » صحفة‎ 

۳) المصدر السابق » صفحة 1۸۹ . 

؛) جورج سباين: (تطور الفكر السياسي) الكتاب الثاني > ترجمة حسن جلال العروسي . دار المعارف 
بمصر عام 1۹7۹ » صفحة 1۸۹ . 


(10۹) 


ومع أن الحكومة قد أعادت فتع البولتكنيك › إلا أن كونت؛ لم يفكر مرة 
أخری فی استکمال در استه بها > وكانت سنة ۱۸۹۷ سنة حاسمة فى حياته(١).‏ 


ولقد كانت الثورة الفرنسية بالنسبة (لأوجست كونت) تعبيرا عما أسماه 
«العقلية الماورائية؛ أي الميتافيزيقية التي يقصد بها عقلية النقد التي ترتبت 
على فلسفة التنوير » والتي كان يعتقد أنها تعجز في حد ذاتها عن إعادة بناء نظام 
اجتماعي › ولذلك کان هدف (کونت › وسان سيمون) هو بناء مجتمع جديد ينهض 
أساسا على مجموعة من القيم و المعتقدات المشتركة(). 


هذا وقد كان (كونت) مؤمنا باستحالة إقامة هذه العقائد الدينية مرة أخرى 
الكاقرلنكة ةو الحاجة ماسة إلى يانه وميه لمي نجدية لدف التاس وها 


ويتضح من ذلك بجلاء الموقف الفكري المحافظ الذي اتخذه (كونت) من 
فلسفة التنوير ومايترتب عليها من اتجاهات نقدية وثورية وعلمية تؤمن بالتغير › 
وتقدس العقل بوصفه الار اة الصحيحة لتقييم الأمور وإصلاح شؤون الناس 
والمجتمع » وبوصفه الأداة القادرة على تغيير الواقع المؤلم إلى آخر أكثر 
تقدما(٤).‏ 


1) المصدر السابق » صحفة 1۸۹. 

۲) تيماشيف: (نظرية علم الاجتماع) ترجمة محمد الجوهري وآخرون ٠‏ دار المعارف مصر. 
۳) |آ. ريمون أرون: (المجتمع الصناعي) ترجمة فيكتور باسيل › بيروت عام 1۹7٦٩‏ » ص .۲١‏ 
)٤‏ ليفي بریل: مصدر سابق » ص ۲۹۳. 


(71۰) 


هاجمتها وقوضتها فلسفة التنوير ء فقال: إن الر أي السائد عن العصور الوسطى 
كان رأياً خاطتا » فلم يعرف فلسفة القرن الثامن عشر (فلاسفة التنوير) هذه 
الحقة مقرفة جي ولم يروا إلا :إل من خلان أحكامهم التسيية » أي 
بالاخرى لم نكلفو؟ اتفشهم موو اقتظى إليها ومع ذلك قالحركة. الروخية باكمنها 
التي ظهرت في العصور الحديثة ترجع إلى هذه الازمنة الخالدة التي وصفها 
النقاد ( الميتافيزيقيون) بغير حق بأنها مظلمة » وكان المذهب (البروستنتى) أول 
دعاة هذ ! النقد(١).‏ 


بل إن (كونت) يرى من وجهة نظر ناقديه مد افعا عن النظام الإقطاعي البائد 
وما يتضمنه هذا النظام من التزامات أخلاقية متبادلة » فهو في ر أيه توفيق رائع 
بين غريزة الاستقلال و الرغبة في الإخلاص والتفاني». إن الموقف المضاد الذي 
اتخذه كونت من فلاسفة التنوير قد دفعه إلى تصوير العصور الوسطى كما لو كانت 
عصراً نموذجياً. فهو لم يمل أبداً من الإشادة بالنظام الكاثوليكي في ذلك العصر › 
بما حققه من فصل بين السلطات الزمنية والروحية » و أخيرا معجزة السيطرة 
البابوية(). 


لذلك يرى بعض علماء الاجتماع أن المذهب الوضعي الذي طوره (کونت) 
مذهب كاثوليكي بدون عقيدة مسيحية على نحو ماذهب إليه (هكسلي) وغيره » ويرجع 
هذا القول إلى أن كونت كان يميز بين العقيدة الكاثوليكية بوصفها عقيدة » وبين 
الكنيسة الكاثوليكية بوصفها تنظيما روحيا » أما العقيدة في ر أيه فلم تصمد أمام 
النقد الذي وجه إليها › ولذلك فهى زائلة › وأما التنظيم الكنسي الروحي » فكان 
في ر أيه عملا فريداً يدل على الحكمة السياسية » ولذلك يحسن إعادة بنائه على 
أسس عقلية أكثر شمو وثباتا في الوقت نفسه. والفلسة الوضعية عنده هي 


1) المصدر السابق » ص ۲۹۳. 


) بییر دوکاسیه: (تاریخ الفلسفات الكبرى) ترجمة جورج يونس » بيروت » منشورات عويدات . عام 
۰ ص ۷. 


(439) 


مصدر هذه الأسس › فهي تعرف كيف تعيد الحكم الذي يسيطر على النفوس*١).‏ 


ومن. المسائل الجديرة بالإهقمام » أن (أوجست كونت) قد تصون فكره 
المتقدم متأثرا بكندرسيه (المفكر التنويري) أما من حيث تفسيره للنظام 
الأجتماغي ٠‏ الراهن » والظو اهن الموجودة في عضره ققد كان يستوحي آرأء 
(جودف ن ا والندرسة اله باكها وهي اترم اقش لم اد 
فلسفة التنوير فقط ء بل عادت أيضا التقدم المادي الذي أنجزته الثورة 
السناعة و التق الستاسي الذي :اتبزةة الخررة الساستة و الت الفكرى 
الذى ترتب على الثورة العلمية و الفكرية و الفلسفية(٠).‏ 


لقد کان تأثیر (دي مستر) في فکره › فهو یری على غراره أن فلسفة القرن 
الثامن عشر (التنوير) السلبية النقدية قد استطاعت الهدم › لكنها عجزت عن 
البناء ء وكان مقتنعا بأن النظام الاجتماعى يتطلب سلطة روحية إلى جانب السلطة 
الزمنية » وبأن نظام العصور الوسطى كان من روائع الحكمة السياسية › و أخيراً 
يرى على غرار (دي مستر) أيضا أن سلام الإنسانية في المستقبل يتوقف على 
عودتها إلى وحدة العقيدة("). 


ومما یلاحظ على (کونت) أنه حاول أن يطور مذهبه الوضعي لکی يجمع فيه 
بین فکري النقیضین › (کندرسیه) ونظرته للمستقبل › و(دي مستر) ونظرته للماضي › 
ولذلك فإن علم الاجتماع عنده يحقق هدفا مزدوجا › فهو يطبق فكرة التقدم على 
الماضى › وهي التي لم يطبقها «كندرسيه؛ إلا على المستقبل »› وهو بذلك يقدم فلسفة 
وضعية للتاريخ. هذا من ناحية » وهو من ناحية أخرى يطرح على المستقبل فكرة 
النظام الروحي والعقيدة الروحية التي لايراها دي مستر؛ إلا في الماضي 


1) انظر ليفي بربل: (فلسفة أوجست كونت الوضعية) مرجع سابق » ص ٠۴۱١‏ 
۲) المصدر السابق » ص ۳۱۲. 
۳) ريمونن آرون: (المجتمع الصناعي) ترجمة فيكتور باسبل » بيروت عام » ص ۱۳۵ 


(1T) 


(العصور الوسطى) » إذ إن الأخير كان مشدودا إلى الرغبة في العودة إلى 
أوضاع العصور الوسطى. 


وقد كرس (الديناميكا الاجتماعية) عنده لفهم الماضي في ضوء مسيرته 
التقدمية التي تمت وانتهت في المجتمع (البورجوازي) الجديد » أما مذهبه في 
التمياسية ٠‏ الوشعية ٠.‏ فوط إكيهة. تحفين ,المتكر اي الأجاعي :فن خلال 
السطلة الروحية(١).‏ : 


وإذا كان ذلك هو موقف كونت مع التيارات الفكرية المصطرعة في عصرهء 


لقد ر أى أن النظام العام غير مستقر › و أن العلاقات بين الناس مضطربةء 
كما تراءى له أن مشكلات وآلاماً إنسانية قائمة › لكنه لم يرجع سبب ذلك إلى النظم 
السياسية » إذ ذهب إلى أن النظم السياسية غير المستقرة هي نتيجة لهذه 
المشاكل وليست سبباً لها. وحتى يمكن فهم تلك المرحلة » ذهب كونت إلى ضرورة 
إدر اكه وفقاً لقانون التطور العام للإنسانية » وبخاصة تطور المجتمع الأوروبي › 
وحينئذ يظهر بوضوح أن هذه الاضطرابات قد نجمت عن النزاع المترتب على 
الثورة الفرنسية. ذلك لان النظام القديم لم يختف نهائيا » فالصراع من وجهة 
نظره بين التفكير (اللاهوتي الميتافيزيقي) وبين التفكير الوضعي » وبين العقيدة 
الآخذة فى الأافول ( الكاثوليكية) › و العقيدة الوضعية التى فى طور التكوين("). 
و أخيراً 5 النظم الاقتصادية القديمة الإقطاعية وا ى الصناعي 
الذي لم يصل بعد إلى قوانينه المسيطرة › ذلك الصراع بين القديم والجديد في 
الفكر و العقيدة والنظم الاقتصادية من وجهة نظره هو مصدر الاضطراب »› و الذي 


.۳١١ المصدر السابق » ص‎ )١ 
جورج غورفينش: (الاطر الاجتماعية للمعرفة) ترجمة خليل أحمد خليللى » المؤسسة الجامعية للدراسات‎ )۲ 
.۲۷۰ » ۲۱۹ والنشر » بيروت » عام ١1۱۸ء طبعة ثالثة » ص‎ 


(I9۳) 


سوف ينتهى باستقرار الفكر الوضعي والعقيدة الوضعية والنظام البورجوازي 
استقراراآً تاماً ونهائياً وإلى الأبد(١).‏ 


هذا ويبدو من بين مرئيات ( أوجست كونت) للمشكلة الاجتماعية توجهات 
اشتر اكية › على غرار تلك التي كانت عند سان سيمون؛ الفرنسي و#روبرت أوين؛ 
البريطاني » أي أنه كان ا اصطلح على تسميته في الماركسية (الصراع 
الطبقي) وإن لم يكن قد أشار إليه بهذا المصطلح. وعلى حد تعبيراته فإن العلاقة 
بين أصحاب الأعمال من ناحية والعمال من ناحية أخرى تسودها الفوضىء وإن 
القطيعة تزداد بين الرؤوس (أصحاب الأعمال) والأذرع (العمال) و أرجع ذلك 
إلى(): عدم الكفاية » و الخمول الاجتماعى › و أنانية أصحاب المشروعات › وعدم 
اهتمام أصحاب المشروعات بتربية الشعب تربية منظمة واسعة النطاق تحضصنه 
ضد الدعايات الثورية » وميل أصحاب المشروعات إلى وراثة أوضاع الطبقات 
الإقطاعية وامتيازاتهم السياسية › دون محاولة وراثة قيم هذه الطبقات › 
كالكر امة والشهامة وغيرها › ونزوع أصحاب الأعمال إلى استخدام نفوذهم 
السياسى لتحقيق احتكارات هامة على حساب الشعب › وقسوة الطبقة 
ال ان بجا الطبقة الكادحة("). 


ويتخذ كونت هذه العلاقات المتردية بين العمال و أصحاب الأعمال ذريعة لا 
لإدانة النظام الرأسمالي الجديد كما فعل الماركسيون فيما بعد » بل لإدانة 
التقدم ( التكنولوجي) نفسه › وهو هنا يتمثل تماما موقف ”بونال“ ودي مستر؛ فيقول: 
«وهكذا نرى أن اختراع الآلات الذي كان يظن سافا أنه سيحسن حال الطبقة 
الكادحة قد أصبح سبباً في زيادة آلامها؟. 


1) أحمد القصير: (المنهج الجدلي في علم الاجتماع) مجلة الآداب » بيروت » العدد الرابع » أبريل » عام 
۲ ص 1۳ . 

۲) المصدر السابق » صفحة .1٤‏ 

.10 المصدر السابق » صفحة‎ )٣ 


(OTE) 


هذا ويتهم (كونت) الطبقة البورجوازية ›» وبصفة خاصة الاقتصاد 
السياسي الذي تشبعت به أفكارها › (وهو الاقتصاد الليبر الي الذي يعد مظهراً 
لفلسفة التنوير النقدية) »› فعلماء اقتصاد القرن الثامن عشر كانو! فی نظره ممن 
ساعدوا على الأعمال الثورية ”نتيجة لمباىء النقد والفلسفة الهد امت ولذلك فإن 
كونت يحارب بكل قوة المبادىء الليبر الية المتمقة فى مبدأ عدم تدخل الدولة في 
النشاط الاقتصادي والاجتماعي؛ فيقول: إن الحرية المطلقة فى الصناعة ف 
دعوی الاقتصاد الان الي ترت العمال حقوقهم » و أثبتت عجزها من الناحية 
الاجتماعية“ .)١(‏ واللافت للنظر أن الشيوعيين لم يسلموا! من نقد كونت › وهم 
خصوم الاقتصاديين (الكلاسيك) › غير أنه حين ينقدهم يعترف بأنهم قد قرروا 
بعض الحقائق › فهم على حق من وجهة نظره حين يطالبون بتدخل الحكومة في 
العلاقات الاقتصادية“ وإن كان من السخف أن يرغب بعضهم فى إلغاء الملكية 
الخاصة » وواضح أن كونت هنا يخلط بين الاشتر كيين و الشيوعيين("). 


ويرى كونت أن الملكية ذات طبيعة اجتماعية » ومن الضروة أن تخضع 
للتنظيم ›» أي إن حق الملكية المطلقة مضاد للروح الاجتماعية عنده › لكن ذلك لا 
يدفعه إلى المطالبة بإلغاء الملكية » بل إلى المناد اة بالضرائب كوسيلة لاشتر اك 
الناس في كل ثروة خاصة(۳). 


إن مطالب الاشتراكيين مستحيلة التحقيق » أو هي مشروعات جامحة تنم 
عن عدم فهم علم الاجتماع الاستاتيكي » أي قوانين الاستقرار الاجتماعى › 
شأنها شأن مطالب الاقتصاديين الليبر اليين › وهما المذهبان النقديان المترتبان 
على فلسفة التنوير عنده. 


1) المصدر السابق » صفحة 10. 

۲) هربرت ماركيوز: (العقل والثورة » هيجل ونشاة النظرية الاجتماعية) ترجمة فؤاد زكريا » الهيئة المصرية 
للنشر » طبعة ثانية » عام ١1۹۷ء‏ الفصل الخامس عن كونت والفلسفة الإيجابية" » ص 1۹۳. 

۳) المصدر السابق » صفحة .٠۹٤‏ 


(119) 


ويعيب (كونت) على الشيوعية نزعتها إلى خنق الفردية › فالتضييق على 
الفردية في ر أيه › هدم للإنسان › وتضحية بالحرية الحقيقية في سبيل مساو اة تقوم 
على الفوضى. 


إن المشكلة عنده لا تحل بالإغر اق في الليبر الية الفردية › ولا بالاشتر اكية 
المغرقة في الجماعة » وإنما السبيل إلى ذلك من وجهة نظره هو ما تقدمه الفلسفة 
الوضعية و العلم الوضعي من تحليل هادىء صارم للو اجبات المتبادلة؛ وذلك بدك 
من الجدل الصاخب الغامض عن حقوق كل فرد من الأفر اد(). 


فوجود أصحاب رؤوس الأموال و أرباب الصناعة الأقوياء المسطيرين لا 
يعد شرا › إلا إذا استخدموا قوتهم في ظلم الناس الخاضعين لهم » وهم على 
العكس » خير إذا عرف هؤلاء واجبهم نحو العمال وقامو! به خير قيام. فالمصالح 
الشعبية لا يهمها مع من تتراكم رؤوس الأموال » ولكن بشرط أن يكون 
استخدامها نافعاً للمجتمع(). 


ولا بد عند (كونت) أن يكون الهدف تحقيق التضامن والتآخي وتنمية 
عواطف المحبة والتعاطف » فمبد أ الأخلاق في جملته هو تعويد الإنسان على أن 
يقدم الإنسانية ككل على نفسه › و أن يجعل من ذلك نبر اسا له » وعن هذا الطريق 
يستتب النظام الوضعى("). 


لقد خيل إلى (أوجست كونت) أنه حل مشكلة الصراعات الاجتماعية 
و الطبقية فى عصره بكلمة واحدة » هى الإنسانية؛. والواقع أن هذه الخلفية 


1) ليفي بربل: (فلسفة أوجست كونت الوضعية) مصدر سابق ۰ ص ۲۲۷. 

۲) المصدر السابق » ص ۳۲۸. 

ء1۹۷٤ تيماشيف: (نظرية علم الاجتماع) ترجمة محمد الجوهري وآخرون » دار المعارف بمصر » عام‎ )٣ 
.۲۱۳ صفحة‎ 


(11٩) 


الاجتماعية والفكرية (لكونت) تكشف إلى حد كبير عن موقع فلسفته الوضعية › 
وسياسته الوضعية › بل هي تكتشف في النهاية الأهداف الحقيقية وغير المعلنة 
لعلم الاجتماع عنده(١).‏ وق أنه ذو نزعة مادية“ صرفة. ذلك أن العواطف 
والمحبة عنده هي عبارة عن المردود الاجتماعي القائم على التكيف والتوازن › 
وعن هذا الطريق فعلا يستتب النظام وتكتسب الأخلاق. أي إن علم الأخلاق 
المنبثق من أعمال القلوب ونو ازع الخير في النفس الإنسانية › وهو العلم الذي 
أغناه الإسلام بالكثير والعديد من وجوه التقرب والاحتساب ليس وارد في 
المذهب الوضعي عند كونت!. ٠‏ 


ومن هنا: تتضح أهمية هذه المقدمات الفكرية ذات النزعة المادية 
باعتبارها مدخلا تاريخيا وفلسفيا لساحة هذا البحث الواسعة التى تتسع فى 
الإطار العام الفكر المادي المعاصر في البلاد العربية وموقف الفكر 
الإسلامى منه» » أمام بعض مقولات ومرتكزات مثل هذا النزعات ذات الصبغة 
المادية ی المعالجة العامة للقضايا الإنسانية ومشكلات الاجتماع والأخلاق › 
وذلك تمهيداً لما سنتناوله إن شاء الله بالرصد والتسجيل والتحليل والنقد من 
أوجه ومسار ات و أساليب وممارسات للفكر المادي المعاصر في البلاد العربية.. 
لآن مسارب الفكر المادي إلى البلاد العربية تسللت عبر مرئيات و أطروحات فكرية 
من خلال حركات ورو اد الفكر المادي في البلاد العربية » وهي تحمل بصمات 
اجتماعية في المعرفة وفي العمل الاجتماعي » و أخرى: ثقافية أو أدبية تحاول أن 
تتعامل مع التاريخ والتراث بذات الي الا ةي المعرفة › وثالثة: أخلاقية › 
وهي تحمل المفهوم الد ارويني في تفسير علاقات الأحباء ببعض. 


1) دكتور عبدالغفار مكاوي: (علم الفلسفة) » منشأة المعارف بالاسكندرية عام ٠۱۹۸ء‏ صفحة .1۵۳١‏ 


(1Y) 


كونة ؛ والغلسغة الوضعية الإبجابية : 


ناق اجس كرت الذي بعر باون وشن الفلسفة الرخكة فى 
كتابه ”دروس في الفلسفة الوضعية؛ من علم الاجتماع الذي يرجع إليه الفضل في 
تسميته بالاسم الإفرنجي ”سوسيولوجيا؛ وجعله علماً دقيقا من وجهة النظر الغربية 
إذ يبحث قوانين الاجتماع البشري » ويقوم على الإيمان. بائتطور. الذي يميز 
الفلسفة الوضعية عن قانون الاطوار الثلاثة التي يمر بها في زعمه تطور 
البشرية(ا)» وهي المرحلة اللاهوتيه » فالميتافزيقية » فالوضعية الغلمية ء ويستخدم 
أوجست کونت ماف 1۵٤‏ على أنه سلاح هجومی أیدیولوجی ینازل به 
لواف القت ري واوو مدر و اسه الف ين فة مبان 
الفلسفة السلبية النقدية الهدامة وإدانتها » حتى تحل محلها مبادئ الفلسغة 
انوع الأنابنة البنادة وجي مالكو أن مق هدا المي عي نة 
السلبية قد حدث في ألمانيا » حتى إن الوضعيين قد حاولوا تحدي التيار 
(الر اديكالي) في فكر هيجل؛ متذرعين في الأساس بأن فلسفة النفي عند هيجل 
«تنفي الأشياء كما هي موجودة“ وذهبوا إلى أن الهيجلي يعد نموذجا لكل أوجه 
النفي الهدامة للواقع الاجتماعي » إذ يرى #هيجل؛ أن كل شكل و اقعي آتي يتحول 
إلى النقيض وهو في تحوله هذا يحقق جوهره الحقيقي » وهذا النوع من الفلسفة. 
كما قال هؤلاء النقاد › ينكر على الواقع صفته الحقيقية › ومن ثم ينطوي على 
مبادئ الثورة على الواقع بوصفه واقعاً مؤقتا مصيره الزوال والتحول إلى 


نقیضه(۲). 


وإذا ما صرفنا النظر عن الحوار الوضعي الذي كان في ألمانيا على يد 
هيجل » ونظرنا إلى أوجست كونت في فرنسا › نجده طور مفاهيم ألفيزياء 
الاجتماعية التي رأى فيها أنها تنهض على أساس متطلبات المجتمع ؛ ومآسيه 


.٠١٤ المصدر السايق » صفحة‎ )١ 
.1۸۵ مصدر سابق » ص‎ ٠ هربرت ماريكوز: (هيجل ونشأة النظرية الاجتماعية) ترجمة فؤاد زكريا‎ )۲ 


(1۹7۸) 


وأنها تساعد على خلق النظام من بين براثن الفوضى › والفوضى الاجتماعية 
والاخلاقية التي هي في رأيه نتاج للفوضى العقلية › والتي هي بدورها نتيجة 
لانهيار الفلسفة اللاهوتية والميتافيزيقية » في الوقت الذي لم تصل فيه الفلسفة 
الوضعية إلى مرحلة النضج الكافي لتقديم أساس عقلي للتنظيم الجديد(١).‏ 


إن النظام والتقدم اللذين اعتيرهما القدماء متناقضين › ينبغى من وجهة 
نظره أن يتم التوحيد بينهما إلى الأيد »> فمأساة العصر › فى نظره » راجعة 
للاعتقاد بوجود تناقض بين هذين المبد أين. ومن ثم التف حول كل مبداً منهما 
حزب يؤيده. و أطلق على حزب النظام اسم الحزب الرجعي › أما حزب التقدم 
فدعاه بالحزب الفوضوي. ومبد أ النظام مستمد من المرحلة الاجتماعية الإقطاعية 
الكاثوليكية اللاهوتية من ناحية أخرى » فهو وليد التيارات النقدية للإصلاح 
الحزبين أو الآخر › ومن ثم نجم الصراع الطبقي والتفكك والانحلال و الفوضىء 
«الفوضوي؛ إلى أن سبب المشكلة يكمن في أن النظام لم يحطم تحطيما كاملا › 
ومن ثم يتعين على الثورة أن تستمر(). 


هذا وكما نظر (كونت) بعين التقدير إلى بعض جوانب النظام الإقطاعي 
الجديد » فإن (سان سيمون) قد فعل الشيء نفسه »› ولما كان يستحيل في ر أي 
كونت أن يتم تطور النظام الجديد تماما » حتى يقدم الذكاء العلمي الوضعي 


)١‏ ليفي برهل لوسيان: (الوظائف الذهنية في المجتمعات السفلى) باريس عام ٠١۹٠١‏ » مترجمة للعربيةء 
بدون تاریخ ۰ ص ۲۳۰. 

) جورج غورفيتش: (الأطر الاجتماعية للمعرفة) المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر » ترجمة أحمد خليل. 
بیروت » عام ۱۹۸۱ » ص ۰.۹۲ 


(454( 


بالإضافة إلى تغيرات اجتماعية أخرى › ويستحيل أيضا أن تعود السياسة 
متناقضة هي النظام والتقدم › وذلك لأن تحقيقهما عنده مسألة ضرورية لتحقيق 
الوحدة و التماسك الاجتماعيين المرهونين بتحقيق هذه الوحدة العقلية. 


وينتهي ( أُوجست كونت) إلى أن الفلسفة اللاهوتية والتفكير اللاهوتي 
لايمكن أن يعودا مرة أخرى في مجتمع العلم والصناعة » أما عن فلسفة التنوير › 
وهي الفلسفة التي كان يشير (كونت) إليها باسم التفكير (الميتافيزيقي) » و التي 
كانت أساساً فلسفة نقدية » فقد ذهب إلى أن هؤلاء الفلاسفة ( الميتافيزيقيين) قد 
أسهموا في التقدم بشكل سلبي › ففلسفتهم كانت مرحلة لتفجير النظام القديم › 
والتمهيد لمرحلا اليه هن المرحلة الوضعية التي سوف تضع حدا للمرحلة الثورية 
التي يقول بها › وذلك من خلال صياغة النظام الجديد وتشكيله » وتوحيد مبادئ 
النظام و التقدم » وعلى النظام السياسي الوضعي الجديد أن يضع حدا للفلسفة 
النقدية الثورية(١).‏ 


ونود أن نقرر أن كونت كان على ثقة بالمذهب الوضعي الذي يتمتع من 
وجهة نظره بترابط واتساق منطقي تام › فالفلسفة الوضعية تسمو عنده على 
الفلسفات التى سبقتها › وذلك لأن المدرسة (الميتافيزيقية) قد أدانت المرحلة 
السابقة على الثورة برمتها » كما أدانت المدرسة الرجعية كافة أبعاد المرحاة 
الجديدة » والمبدأ الوضعى وحده هو القادر على اكتشاف قوانين التطور 
الإنساني المستمر وا النظام الجديد بوصفه نتيجة ضرورية لسلسلة 
التطور ات والتحولات التاريخية السابقة » وذلك يتحقق ببساطة » من خلال تطبيق 
الروح التي تحكم معالجة الظواهر الطبعية (الروح العلمية) › وتوسيع نطاقها 


1) المصدر السابق » صفحة .۹٩٤‏ 


(MY) 


بحيث تشمل الظو اهر الاجتماعية(١).‏ 


وعلم الاجتماع عند كونت هو العلم النظري المجرد › الذي يستهدف 
أساسا دارسة الظواهر الاجتماعية بروح المذهب الوضعي ؛› وهو علم مكمل 
للعلوم الأخرى ؛ وحينما أدرك كونت أهمية هذا العلم الجديد هو و(سان سيمون) 
كتب يقول: لدينا الآن فيزياء سماوية (الفلك) › وفيزياء أرضية ونباتية وحيو انية 
ومازال ينقصنا فرع آخر: الفيزياء الاجتماعية › وبذلك تكتمل معزفتنا بالطبيعة › 
ويعني بهذا العلم الجديد › وذلك الفرع من الفيزياء الذي يتخذ من الظواهر 
الاجتماعية موضوعاً لدراسته › بوصفها من نفس روح الظواهر الفلكية و الطبعية 
و الكيميائية والفسيولوجية » أي إنها محكومة بقوانين ثابتة. ويعكس لنا هذا 
التصور نظرة كونت إلى المجتمع بوصفه ظاهرة بقوانين ثابتة » ويعكس هذا 
التصور نظرة كونت إلى المجتمع بوصفه ظاهرة طبعية تخضع لقو انينها الذاتية › 
شأنه في ذلك شأن اكتشاف مثل هذه القو انين التي حكمت تطور الجنس البشري 
الذي بدأ من مستوى لا يرقى عن مجتمعات القردة العليا » حتى وصل إلى 
حضار اته الحديثة(٠).‏ 


وبهذا العرض الذى تناولنا فيه منهج كونت؛ في بنائه لعلم الاجتماع 
الأوربي يتبين إلى حد كبير: أن علم الاجتماع عند «كونت؛ كما أشرنا من قبل من 
إفر ازات التفكير المادي الذي هيمن على أوجه التفكير › وتحكم في أنماط 
السلوك الغربي فترة طويلة » وهو الأمر الذي ندلل به على فساد هذه المنهاجية في 
التفكير وعلاقات الاجتماع. 


)١‏ هربرت ماركيوز: (العقل والثىرة: هيجل ونشأة النظرية الاجتماعية) ترجمة فؤاد زكريا » الهيئة المصرية 
للنشر » القاهرة » .۱۹۷١‏ الفصل الخاص عن كونت والفلسفة الايجابية » صفحة ١١‏ . 
۲) المصدر السابق » صفحة .٠۹‏ 


(OY) 


شيوع المذ هسب الوضصی 


من نافلة القول التأكيد على أن أوجست كونت لم يكن أول من تقل المنهج 
التجريبي من العلوم الطبيعية إلى دراسة الظواهر الإنسانية › قد كان مسبوقا 
بكثيرين غيره » ولعل من أشهرهم جماعة *الكلية الخفية؛ في إنجلترا في القرن 
السابع عشر › والتي تحول اسمها فيما بعد إلى الكلية الملكية ›» وقد كان 
لأعضائها اهتمامات مختلفة › ولكنهم كانو ا متفقين على منهج واحد في دارسة أية 
مسألة » هذا المنهج هى الذى سلكه (جاليلليو) و(فر انسيس بيكون) » وهو منهج 
ينأى عن التجريد › ويعتمد على التجريب › وعلى أيدي هذه الجماعة دخلت 
الدر اسات الاجتماعية المجال التجريبي). 


ولكن دخول دراسة الظواهر الاجتماعية المنهج التجريبي لم يكن ليقضي 
على التفكير (اللاهوتي) » والتفسير (الميتافيزيقي) » لكثير من الظواهر » بل 
لاكثر الظو اهر الاجتماعية والإنسانية » ومن هنا يبقى المنهج التجريبي السائد 
في العلوم الوضعية لايحتل إلا مساحة ضثيلة جد من الظواهر الإنسانية 
والاجتماعية(). 


فلما جاء ( أوجست كونت) قفز بهذا المنهج قفزة هائلة ووصل به إلى القمة 
الاجتماعية » لأنه يعتقد أن قوانين الطبيعة الإنسانية لاتختلف فى ذاتها 
وانضباطها عن قوانين الفيزياء » ولكنه غير هذا الاسم فيما بعد إلى علم 
الاجتماع › فلما جاء ماركس غيّره من علم الاجتماع إلى علم المجتمع » ولكن 


)١‏ استيوارت تشيس: ترجمة أحمد حمودة: (الإنسان والعلاقات البشرية) ص .١١‏ مكتبة مصر » بدون تاريخ. 
۲) عبدالباسط عبد المعطي: (اتجاهات نظرية في علم الإجتماع) سلسلة عالم المعرفة رقم .٤٤‏ الكويت» 
طبعة ثانية » عام 1۹۸1» ص ۸۷. 


(YY) 


مصطلح کونت هو الذی ساد حتی الآن(۱). 


ويرى كونت أن الفلسفة الوضعية ستكتسب بسبب إنشاء علم الاجتماع طابع 
العموم الذي مازال ينقصها » وسستصبح بهذه الوسيلة قادرة على احتلال مكان 
الفلسفة اللاهوتية والميتافيزيقية التي لم يعد لها عنده ذلك العموم الذى كانت 
تتمتع به » ولم تعذْ من وجهة نظره تمثل الحقيقة الوحيدة في عصره بعد ذلك العموم» 
وفي تأكيد ذلك قال في خاتمة كتابه: *دروس الفلسفة الوضعية: إن إنشاء علم 
الاجتماع قد جاء اليوم لتكوين الوحدة الأساسية في المذهب الكامل للفلسفة 
الحديثة(٠).‏ 


وكما اصطدم المنهج التجريبي للعلم الوضعي بالدين اصطدم المتهج 
التجريبي لعلم الاجتماع بالدين › بل إن (كونت) كان يسعى سعياً حقيقياً لاإنزال 
الدين من عرشه وإحلال الفلسفة الوضعية محله » فقد كان على يقين أن التوفيق 
بين المذهب الوضعي و التفكير الديني مستحيل › و أنه إذا حدث أن تم التوفيق 
بينهما فإن ذلك لايمكن أن يدوم ويبين لنا تاريخ العقائد الدينية و الميتافيزيقية من 
جهة › وتاريخ المعرفة الوضعية من جهة أخرى » أن التوفيق بينهما لايمكن أن 
يستمر على الدو ام( وفي الواقع يستمر وجود هذين النوعين من التفكير جنبا 
إلى جنب مادام التفكير الوضعي لم يصل بعد إلى نهاية شوطه » أي مادام 
الإنسان يفسر جزءً كبير من الظواهر الطبعية بجوهرها »› أو بسببها » أو 
بغايتها » غير أن علماء الوضعية وعلماء اللاهوت يرون أنه لايمكن أن يوجد 
النوعان من التفكير جنبا إلى جنب إلى أجل غير محدود ء فعندهم أنه كلما تقدم 
التفكير الوضعي خسرت الفكرة اللاهوتية والميتافيزقية عن العالم جزء من 
مجال نفوذها › كما أنهم يرون أنه منذ الآن تصبح ضرورة الاختيار أمرا بدهياً » ` 


.۸۸ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
1۹٩٩ ۰ الترجمة العربية › بيروت » دار التفائس ۰ ط۲‎ ٠ ليفي بربل: (فلسفة أوجست كونت) » ص‎ )۲ 
.٤١ المرجع السابق » ص‎ )۳ 


(OY) 


إذ إن وحدة العقل و الاتساق المنطقي التام رهن بهذا الشرط. 


فإذا استبعدت فكرة التوفيق لم يكن بد من الاختيار بين أحد أمرين: فإما 
ألا يفكر الإنسان إلا طبقا للطريقة الوضعية ء وإما لا يفكر مطلقا تبعا لها(ا). ولا 


وسشاطة بين الأمرين. 


وكان لا بد من وجهة نظر كونت أن يفكر الناس جميعا طبقا للطريقة 
الوضعية فقط » ومن هنا لجأ إلى تعميم طريقة التفكير الوضعي على كل الظو اهر 
التي كان الناس ينظرون إليها من وجهة نظر دينية أو ميتافيزيقية » وسيكون ذلك 
الكشف الكبير الذي قام به (كونت) » وسيأخذ هذا المفكر في إنشاء «علم الطبيعة 
الاجتناة: بوذا سيتفي :فى الشبت الأفير: الذي كان د إلى وجرن 
اللاهوت والميتافزيقا في الغرب › وسيجعل الانتقال من العلم الوضعي إلى 
الفلسفة الوضعية ممكنا(١).‏ 


و المذهب الوضعي أو الفلسفة الوضعية كانت قد شقت طريقها لتحتل عرش 
العلوم الطبعية قبل ذلك بقرنين من الزمان » وفي ضوء هذه النتيجة يمكن تعريف 
هذا المذهب الوضعى بأنه هو الفلسفة التى تعمل فى خدمة العلوم الطبعية › كما 
أن الفلسفة كانت في العصور الأسطن تعمل في خذية الفينة): 


وقد كانت هناك محاولات مبكرة لنقل الفلسفة الوضعية إلى المجتمع 
و الإنسان ماضيه وحاضره ومستقبله › ولما أرادوا أن يدرسوا التاريخ في إطار 
المذهب الوضعي ٠‏ كان لابد أن يسلكوا سبيل دارسة العلوم الطبيعية في إطار 
المذهب > وقد کان ذلك يقتضی أمرين: 


.٤١ عن فلسفة اأوجست کكونت » ص‎ )١ 
.٤۹ » المصدر السابق‎ )۲ 
.۲۳۰ المصدر السابق » ص‎ )۳ 


(Y€) 


-١‏ التشبت من الحقائق. 
۲- صياغة القو انين. 


وقد كان هذا الأمر في العلوم الطبعية ممكنا » أما في التاريخ فقد كان 
عسيراً » فكيف يمكن التثبت من الحقيقة التاريخية؟ أو كيف يمكن التثبت من كل 
الحقائق التاريخية؟ ومتى يمكن أن يتم ذلك؟ ومتى تبد أ صياغة القوانين؟ لكن 
الباحثين والمفكرين لم يتوقفوا أمام مثل هذه الأسئلة » وإنما حشدوا قواهم 
للتثبت من الحقائق التاريخية › حتى توافرت لهم مادة تاريخية ضخمة تستند إلى 
فحص تحليلي دقيق للمصادر التاريخية لم يسبق له مثيل › وأما عن صياغة 
القو انين فقد كان ينظر إليها على أنها حلم طائش(١).‏ 


هنا ظهر ( أوجست كونت) وطالب بأن تكون الحقائق التاريخية بمثابة المادة 
الخام لشيء أكثر منها أهمية » وهو صياغة القوانين التي كانت تربط بين هذه 
الحقائق وبين بعضها البعض » وبيان علاقة السببية بين الحدث الذي يليه › 
فاقترح وجود علم جدید یسمی بعلم الاجتماع؟ » افترض فيه أن یبتدئ باکتشاف 
الحقائق ذات الصلة بالحياة الإنسانية (وتلك مهمة المؤرخين) » ثم ينتقل منها إلى 
العلائق السببية التي تربط هذه الحقائق » حينئذ يكون عالم الاجتماع هو المؤرخ 
الذئ يرتفع بالتأريخ إلى مرقبة العلم » عن طريق التفكير العلمي في نفس اللحقائق 
التي فكر فيها المؤرخ استناد إلى الناحية التجريبية فقط(١).‏ 


أي أن (كونت) أراد بعمله الجديد أن يحقق حلم المؤرخين الذين 
أرهقوا أنفسهم في التثبت من الحقائق التاريخية ولم يتجاوزوها. 


1( فلسفة أوجست كونت »> مرجع سابق > ص .٤۹‏ 
۲) المصدر السابق » ص .۵٥۰‏ 


(1Yo) 


قانون الحالات الثلا2 في المذهب الوضعم : 


وكان قانون الحالات الثلاث الذي اهتدى إليه (كونت) هو الميلاد الحقيقي 
لعلم الاجتماع › لأنه متى تقرر هذا القانون فإن علم الطبيعة الاجتماعية لايظل 
مجرد فكرة فلسفية › بل يصبح علماً وضعيا(١).‏ 


وقانون الحالات أو المراحل الثلاث. يعني - قبل كل شيء -: أن كل ميد ان 
من ميادين المعرفة قد مر في تطوره بثلاث مراحل: اللاهوتية › و الميتافيزيقية › 
و الوضعية. لكن العلوم لم تنتقل - معا - من مرحلة إلى أخرى › فكلما كان العلم 
يشغل مكانا في سلم العلوم › تأخر تحوله وانتقاله من مرحلة إلى أخرى. ومن 
الضروري أن يكون كذلك » لأن العلوم غير التركيبية تتطور وتنمو في البداية › 
على حين أن العلوم الشديدة التركيب يأتي تطورها ونموها متأخراً. وانتهى كونت 
من هذا التحليل إلى أن كل ميادين المعرفة قد وصلت إلى مرحلة الوضعية عدا 
ميدان واحد » وهو ميدان الدراسات الاجتماعية » وبالتالي كانت صيحته بضرورة 
قيام علم الاجتماع لإتمام تلك السلسلة(٠).‏ 


ومما تجدر الإشارة إليه أن كونت؛ بحكم دراساته في مدرسة الهندسة 
السك باون٠‏ ويحكم دواسات اليا عة في تراشا « و اء : 
والطبيعية » و الهندسة الوضعية.. قد اهتم بتعريف الظواهر الطبعية و الكيميائية 
والبيولوجية دون تعريف الظواهر الاجتماعية » ومن ثم فإنه لم يحدد موضوع علم 
الاجتماع » وإن كان المرء يستشف موضوع العلم من دراساته » وبرر ذلك بقوله: 
إن علم الاجتماع يتناول بالدراسة الظواهر التي لم تتناولها العلوم الاخرى 
السابقة عليه » ومن ثم فإنه من العبث محاولة تحديد الظاهرة الاجتماعية أو 
تعريفها » لان الظواهر الإنسانية بما في ذلك ظواهر علم النفس هي ظواهر 


.۵۰ فلسفة أوجست كونت » مرجع سابق » ص‎ )١ 
.۳۸۵ ليفي بربل: (فلسفة أوجست كونت الوضعية) مرجع سابق »> ص‎ )٣ 


(Y1) 


اجتماعية. إذ كان من رأيه أن علم النفس ليس ذا موضوع مستقل › لأن وسائله 
وظو اهره يتصل بعضها ببعض ٠‏ ويتوقف على شؤون الجسم و أجزائه ووظائف 
الأعضاء و أعمال الجهان العصبي » وهذا القسم يدخل في نطاق العلوم الطبعية 
ويتصل بعضها ببعض › ويتوقف على الحياة الاجتماعية » وشؤون الاجتماع. وهذا 
القسم يجب أن يلحق بعلم (الاجتماع). وترتيبا على ذلك » قرر أن الإنسانية كلها 
هي موضوع هذا العلم. وهي الحقيقة الجديرة بالبحث من وجهة نظره. 


وقد قدم كونت هذا القانون في رسالته خطة البحوث العلمية الضرورية 
لإعادة تنظيم المجتمع؛ الصادرة عام ٣م‏ و التي یقول فیها: 

«بناء على طبيعة العقل الإنساني نفسها › لا بد لكل فرع من قروع معلوماتنا 
من المرور فى تطوره بثلاث حالات نظرية مختلفة: الحالة اللاهوتية أو الخرافية › 
والحالة الميتافيزيقية أو المجردة › و أخيراً الحالة العلمية أو الوضعية“(). ثم 
كرر هذا بشيء من التفصيل في كتابه الواسع الذي بلغ حوالي ستة مجلدات 
كبيرة حیث يقول: 


#يستخدم العقل الإنساني بطبيعته في کل بحث من بحوثه ثلاث طرق فلسفية 
متتابعة يختلف طابعها اختلافا جوهريا » بل قد يكون مضادا » وهي: أو؟: الطريقة 
اللاهوتية › ثم الطريقة الميتافيزيقية » و أخيرا: الطريقة الوضعية. ومن هنا تنشا 
ثلاثة أنواع من الفلسفة » أو من المذاهب الفكرية العامة عن مجموع الظواهرء 
وتنشا هذه الانواع الثلاثة بعضها مع بعض » والفلسفة الأولى نقطة بدء ضرورية 
للذكاء الإنسانى » وأما الثالثة فهى حالته النهائية الثابتة » وأما الثانية فقد قدر 
لها أن تستخدم كمرحلة انتقال ۲( 


)١‏ اوجست کونت کونت: (مرجع سابق). 
۲) عن فلسفة أوجست كونت » ص .۵١1‏ 


(OYY) 


وكلمة: لاهوتي عند كونت › معناها خر افي أو خيالي أو أسطوري › كما ذکر 
بریل(۱). 

وقد زعم (ماسينيون) أن تقسيم أوجست كونت هذا بعينه »› تقسيم أهل 
البر اهين في نظر ابن رشد إلى: ۱ - عوام ۲ - متكلمين ۳ - خواص('). 


وهذا يعنى أن حال العوام هو حال الإلهيات » أو دور الخيالات » كما 
يسمه ماسینيون › وأن دور المتكلمين هو دور (الميتافيزيقيا) » أو ما بعد 
الطبيعة > أو التجريد › وأن دور الخواص » هو دور الوضعيات › أو دور 
البرهنة. 


وقياس (ماسينيون) هذا › قياس غير مستقيم › فهل تقوم البراهين والارلة 
المنطقية على هذا القياس؟ وهل قال ابن رشد: إن هذه الحالات الثلاث متناقضة؛؟ 
و أن حال البرهنة هو الذي يحب أن يسود؟ و أن سنده لابد أن يكون ماديا وضعيا؟! 
أو أن المشابهة هنا مشابهة في القسمة الثلاثية وحسب؟! 


ومن المعروف أن علم الاجتماع عند أوجست كونت ينقسم إلى قسمين: 

١‏ - (الديناميك) الاجتماعي › وقد حاول فيها أن يصل إلى قوانين التغير 
التاريخي. 

۲ - (الاستاتيك) الاجتماعي » وقد حاول فيها أن يدرس الوجود المشترك("). 


وفي الأول » يدرس تطور المجتمع انطلاقا من فكرة التقدم التي كانت 
وفی الثانی بدرس المجتمع في حالة الثبات > وأهم ماوجه إليه در استه 


.۵۲ المصدر السابق » ص‎ )١ 
.٠١۵ » ۱۳٤ محاضرت في تاريخ الإصلاحات الفلسفية العربية » ص‎ )۲ 
1۹٩ قاموس علم الاجتماع » دار الوحدة » بیروت » ط۲ » عام ۱۹۸۳ » ص‎ )۴ 


(1۷۸) 


قي هذا الجانب » هو الأسرة و المجتمع(1). 


وأهم ماأسفر عنه مذهب كونت الوضعي › هو إحداث نظرة منهجية في 
الغرب بهدف التحول من المطلق إلى النسبي في الثوابت المطلقة في الفكر 
الغربي قبل عصر أوجست كونت » لأن المذهب الوضعي الذي أقامه لايعترف 
بالمطلق »› وقد كان كونت متشككا في المطلق منذ وقت مبكر في حیاته» فقد كتب في 
رسالة إلى أحد أصدقائه عام ۸١۱۸م‏ (ولد كونت ۱۷۹۸م) يقول فيها: ليس هناك شىء 
مطلق في هذا العالم ٬‏ بل کل شيء نسبي. 


ولما وطد أرکان مذهبه الوضعى وطد أرکان النسبية فى المذهب الوضعیء 
لكن نسبية كونت لم تستطع أن تهز أركان المسلمات في الفكر الغربي كما هزتها 
نسبية ( أينشتين) › لأن الأولى كانت مجرد فرض بدون برهان › و أما الثانية فقد 


ومع أن نظرية ( أينشتين) علمية في أساسها »› فإنها استطاعت أن تغزو 
جميع فروع المعرفة بسهولة ويسر › على عكس نسبية أوجست كونت الوضعية. 


لكن » هل كان كونت ينفي الحقائق المطلقة نفيا باتا؟ يذهب ليفى بريل إلى 
أنه كان يؤمن أن هناك حقيقة عليا تتوقف عليها كل الحقائق الأخرى › وكان يعد 
فكرة هذه الحقيقة أساسا لوجهة نظره العقلية عن العالم » ويطلق على هذه اسم 
الإنسانية(۲)ء وقد تجمعت آر اء كونت وتلاقت كلها حول فكرة الإنسانية › فهي مركز 


1) فلسفة اوجست کونت »من ص ۲٣۰‏ الی ص ۲۹۰. 
۲) المصدر السابق »> ص .۳۵١‏ 


(۷4) 


آرائه العلمية والاجتماعية والدينية(١)»‏ حتى دعا إلى عبادة الإنسانية » أي إن 
كونت بد أ يرفض الدين الغيبي » وانتهى إلى دين وضعي › ومن هنا أسهمت أفكار 
أوجست كونت التي كؤّنت المذهب الوضعي في تعميق وتكثيف التوجهات المادية 
في الغرب التي صنعها القرن التاسع عشر » وظلت تتكون وتتطور حتى العقود 
الاولى من القرن العشرين. ولعل هذا هو مادعا إلى التوسع في هذا البحث › في 
عرض هذه المذاهب: الفكرية › والتطورية › و الوضعية المنطقية والاجتماعية › 
وغيرها › لبيان ماحملته في أحشائها من مرئيات ومقولات › ذات نزعة مادية بحتة › 
وهي كما سبق القول: مثلتها المدارس والأفكار والنظريات التي اقتحم 
أصحابها ورو ادها وتابعوها » الحياة العربية » فاختلطت الأفكار واضطربت 
المفاهيم حول كثير من قضايا: الدين والتاريخ › والأخلاق › والعمران » وهي 
القضايا التي قام هذا البحث بدراستها » وتحليل علاقة هذه القضايا ق 
البلاد العربية بالفكر المادي المعاصر. 


1) المصدر السابق » ص .٠۵۱‏ 


(4۰) 


المسحست الشانى 
الفكر المادي فى المذهب الذرانعي «الجراجماتیى» 


في خاتمة المطاف مع سلسلة المذاهب والعقائد ذات النزعة المادية › 
نقف عند واحد من المذاهب الفلسفية التى لم تحظ بشهرة واسعة بين المثقفين 
لفوت هى لخت ا اي٠‏ واو كا ركاه من افو و امن ارعان 
التي آسهمت في تطور العلاقات الاجتماعية والاقتصادية في أوروبا و أمريكا 
والتى لا تخلو من دعم ومساندة لبعض الأنظمة والمؤسسات التي تجد في مقولات 
لتقف ورتيا 'القرئر و الت و السا > فاده «البراجماتيه؟ وما 
موضوعها الذي قلنا عنه: إنه يمثل توجها من توجهات الفكر الأوروبي المادي 
النزعة » الإلحادي الطابع؟؟ 


بادىء ذي بدء نود أن نقرر: أن البراجماتية؛ مذهب فلسفي › لكن كلمة 
البر اجماتية «ءناهصعهإ۴ كانت قليلة الاستعمال في اللغة الإنجليزية › وإن كانت 
الدلالة الفلسفية للبراجماتيه ترتبط بعدد من الفلسفات المختلفة التى تشترك 
جميعها في توجه مشترك › وهو أن صحة الفكرة تعتمد على ما تؤديه هذه الفكرة من 
نفع » أيا كان نوع هذا النفع » أو على ما تؤدي إليه من نتائج عملية ناجحة في 
الحياة(١).‏ : 


وقد ظهرت هذه الفلسفة بوجه خأاص فی الولايات المتحدة الأمريكية فی 
أواخر القرن التاسع عشر › وكان أول من أطلق عليها اسم البر اجماتية هو 
الفیلسوف و المفکر الأمریکی «تشارلز ساندرز بیرس» (۱۸۳۹ - ١٤٠۹٠م).‏ وقد طورها 


)١‏ محمد مهران: مدخل في الفلسفات المعاصرة » ۲۲ء 


(1۸41) 


بعد ذلك الفيلسوف وعالم النفس الأمريكي ولیم جیمس؟ ۱۸٤۲(‏ - ۹۱۰٠م)‏ » حيث 
نالت كتاباته اهتماما كبيرا وشهرة واسعة في الأوساط الفلسفية » و أآثرت أثراً 
بارز في الفكر الفلسفي المعاصر. ثم جاء الفيلسوف الأمريكي جون ديوي؛ 
(۱۸۹ - ١١۹ام)‏ ليطور هذه الفلسفة ويحاول أن يضع منطقا للتفكير البراجماتي › 
و أن يفتح لها مجالات عديدة التطبيق(). 


ولقد نشر بيرس بحثا في عام ۱۸۷۸م في إحدى المجلات العلمية تحت عذو أن: 
«كيف نوضح أفكارنا“ قال فيه: إن أفكارنا عن أي شيء › إنما هي عبارة عن الفكرة 
التى نكونها عن الآثار المترتبة على ذلك الشىء. فليست المعتقدات عنده سوى 
قو اعد للعمل أو السلوك › وليس التفكير بأكمله سوى مرحلة أولى في سبيل تكوين 
عاد ات فعلية › وتبعاً لذلك المنهج البيرسى؛ فإننا إذا أردنا أن نكفل لأية فكرة 
أكبر قسط ممكن من الوضوح › فليس علينا (فيما يرى بيرس) إلا أن ننظر إلى 
الآثار العملية التي نتصور تولدها عن تلك الفكرة("). 


ويضرب ابيرس؛ مثا تقريبيا لما يود أن يقرره › فيقول: «إننا لا نعرف على 
وجه التحقيق ماهي الكهرباء في حد ذاتها › إن فكرتنا عن الكهرباء غامضة › ولكن 
هذا الغموض سرعان ما يزول إذا وجهنا نظرنا إلى ما تؤديه لنا الكهرباء أو إلى 
ما تحققه من أغراض عملية › المهم أن معنى الكهرباء فيما يرى يتحدد بالنظر 
إلى آثارها التي نلمسها في تجربتنا اليومية » والامر على هذا النحو فيما يتعلق 
بمعظم الافكار ٠)۳‏ 


وتعد هذه المحاولة التي قام بها بيرس؛ ليوضح معنى الفكرة بالنظر إلى 


)١‏ ريجبس جوايفية: (المذاهب الوجودية من كير كجورد إلى جان بول سارتر) ترجمة فؤاد كامل » دار 
الآداب » بيروت › طبعة ثانية » عام 1۹۸۹ » صفحة 0۷. 

۲) زكريا إبراهيم: (دراسات في الفلسفة المعاصرة) » جا » ص۴۲ 

٠0١ يحيى هويدي: (مقدمة في الفلسفة العامة) »> ص‎ )٣ 


(YAY) 


آثارها أو نتائجها العملية المترتبة عليها »› بمثابة الخطوة الأولى أو حجر 
الأاساس فى إرساء قو اعد المذهب البراجماتى العملى. 


وهكذا يتفق البراجماتيون على أن العقل موجه إلى العمل دون النظر › 
وأن المعرفة أداة للعمل المنتج مما يصرف العقل عن التفكير في المبادىء 
و الأوليات » ويوجه إلى النتائج والغايات. وأصبح صدق الفكرة في البراجماتية 
معناه التحقق من منفعتها عن طريق التجربة » ولذلك فإن توضيح معنى آي فكرة 
وبيان صحتها وتكوينها إنما يكون بالقياس إلى آثارها العملية في حياة الاإنسان. 
وكما يقول بيرس في تقرير المذهب البراجماتي وإرساء قواعد: كل فكرة لا تنتهي 
إلى سلوك عملي في دنيا الواقع تعد فكرة باطلة لا معنى لها(١).‏ 


وقد تابع وليم جيمس؛ موقف بيرس» حيث يرى أن الفكرة الصادقة هي 
التي تؤدى إلى النجاح في الحياة العملية › والعقيدة الصحيحة هي التي تحقق 
أغراضاً نفعية في الحياة العملية » ومن ثم فان هذه الأفكار و العقائد تكون موضع 
طلب لذاتها › لأنها وسائل لتحقيق أغراض واقعية ›» ويصبح معيار الصواب 
و الحق بالنسبة لأي فكرة في ضوء إضافة وليم جيمس للمذهب › هي قابليتها لان تكون 
أد اة سلوك عملي » وكذلك الفضيلة في الاخلاق ترجع إلى مدى ما يحققه العمل من 
منفعة في حياة الإنسان(۲). 


و البر اجماتية من حيث هي عند البر اجماتيين › منهج يحسم المناظرات 
و المناقشات الفلسفية التي لم يفد فيها إلى الآن من وجهة نظرهم الجدل النظريء 
ولا يرجى أن تحسم بغير هذا المنهج » لأن الجدل ما يزال قائما في مسائل » منها: 
هل العالم وحدة أو كثرة؟ وهل هو يخضع للجبر أو يتسع للحرية؟ وهل هو مادي 
أو روحي؟ إلى غير ذلك من المسائل. والمنهج العملي يؤول كل واحدة منها 


.٠١ محمد على أبو ريان: الفلسفة ومباحثها » ص‎ )١ 
.۴١ محمد علي ابو ريان: الفلسفة ومباحثها » صفحة‎ ) 


(IAF) 


بحسب ما يترتب عليها من نتائج في العمل › ومن فرق في حياة الإنسان »› أما إذا 
لم ينتج فرق عملي فيحكم بأن القضيتين المتقابلتين ترجعان إلى واحد › وأن 
الجدل فيهما عبث »› إذ لو كان بينهما فرق لنشأً عنه فرق في الحياة › فالمنهج 
العملى اتجاه أو موقف مؤداه تحويل النظر عن الأولويات والمبادىء إلى 
الغايات و النتائج(٠.‏ 


ولقد ارتفع شآن المنهج البراجماتي بفكر اجون ديوي“ في أمريكا وبفكر 
«شيلر» في إنجلتر | › ويعد شيلر المؤسس الأول للمذهب الإنساني » وهذا المذهب 
يمثل أحد فرواع المذهب البراجماتي › والذي يحاول أن يطبق المناهج التي 
اتبعها المذهب البراجماتي في المنطق على الميتافيزقا. 


ومن ثم فليس التيار البراجماتي نظرية فلسفية محدودة ملتكمة الأجزاء؛ 
بق ها اهي فة بكم بها تجاه مقي ١‏ ومون هدا الجا هن أن 
الاعتبار ات الشخصية تؤشر في كل معرفة » وان المنطق بل و الميتافيزيقا أيضا 
يعتمد ان وفقا لذلك على علم النفس("). 


وإذا يمكن القول: بأن أهم ما يميز المنهج البراجماتي ويعد جوهر هذه 
الفلسفة » هو ارتباط صحة الفكرة بنتائجها المرضية › أو بنجاحها عملي في حل 
المشكلات. وعلى الرغم من اتفاق الفلاسفة البراجماتيين على هذا المبدا 
العام » فهم على خلاف فيما بينهم حول النتائج العملية التي تعد مرضية » وتكون 
معياراً في ضوء منهجهم للصدق أو الحقيقة › ولعل هذا الاختلاف هو ما يميز 
الانماط الرئيسة للبر اجماتية » و التي تتمثل فيما يسمى: 
- البراجماتية الإنسانية: التي ترى أن كل ما يحقق الأغراض والرغبات 

الإنسانية فهو حق › وقد أخذ هذا الموقف وليم جيمس؛ في بعض كتاباته 


.٤1۹ يوسف كرم: تاريخ الفلسفة الحديثة ۰ ص‎ )١ 
.۲٠۱ جود. سى. |. م: (فصول في الفلسفة ومذاهبها) الترجمة العربية > ص‎ )۲ 


(AE) 


الإنجلیزی «شيلر×). 


والبراجماتية التجريبية: وتذهب إلى أن الحق هو ما يؤدي إلى عملء 
وبمعنى ما يكون متحققاً بصورة تجريبية. 


و البراجماتية الاسمية: وهي صورة فرعية من البراجماتية التجريبية › 


تنادي بأن نتائج الأفكار هي ما تتوقعه في هيئة وقائع جزئية مدركة في 
الخبرات التى تحدث فى المستقبل. 


الو اة افا او الروت اناو لبر ا اة هي اتن 
ترتبط بجون ديوي؛. وترى أن الفكر إنما يهدف لمساعدة الكاثن العضوي 
ليتو افق مع بيثته » فالتأقلم أو التكيف الناجح المؤدي إلى البقاء والنمى 
هو بمثابة المعيار على صدق الأافكار(١).‏ 


الفلسفات » بقوله: «إن الفلسفة البراجماتية تتفق مع المذهب الاسمي في أنها 
تتعلق د ائماً بالجزئي › ومع المذهب النفعي في أنها تؤكد دائما قيمة الجانب 
العلمي » ومع المذهب الوضعي في أنها تحتقر دائما سائر الحلول اللفظية 
الخالصة و المسائل التافهة غير المجدية و التجريد ات الميتافيزيقية المجردة(۴). 


فالفلسفة البراجماتية هى فى جوهرها عبارة عن انصراف عن المجرد 


وتعلق بالمشخص ٠‏ وهي لذلك تريد أن تفسر الواقع بمبادئ متعددة › بدلا من 


0 
(r 
(r 


المصدر السابق » صفحة ۳١۲‏ . 
محمد مهران: (مدخل في الفلسفات المعاصرة) » ص ۴۲٤‏ - ۴۳۵. 
المصدر السابق » صفحة ١؟۴.‏ 


(1A0) 


الاستعانة بطائفة من التجريدات الجوفاء التى لا تكفى مطلقاً لتفسير ما في 
الفا ق اع و ور اة وان فمف السات لرن يان اة 
وحدها هي الكفيلة بأن تقضي على كل المذاهب الأيديولوجية المطلقة التي تقوم 
على طائفة من التجريدات العقلية الفارغة › فهي لهذا تنادي بتعدد المذاهب ٤‏ 
وتؤكد على أنه ليس ثمة عقل بإمكانه أن يکون عن الواقع صورة تامة مكتملة. 
ومعنى هذا أنه ليس هناك وجهة نظر واحدة شاملة مطلقة › ماد امت وقائع الحياة 
وقيمها فى حاجة داثئماً إلى عقول متعددة يمكن أن تنكشف لها عن أنحاء متعددة 
وقي جو انب بای ۱). 


ونود أن نقرر أنه ليس ثمة من شك في أن هذا المذهب له نتائج هامة على 
التجارب العلمية و الاقتصادية. 


وكان بيرس إذا أراد أن يصل إلى نتيجة مغلوطة صاغ مثل هذه المقدمة 
المغلوطة التي تقول: «كل قضية من قضايا الميتافيزيقا الوجودية تقريبا تكون إما 
استحالة صريحة أو لغواً خاليا من المعنى؛. على أنه من الأهمية بمكان أن نقرر 
أن بيرس قد أخذ كلمة بر اجماتية؛ على أنها اسم لقاعدة خاصة بتوضيح معاني 
الكلمات »› ولم يتخذها على أنها موقف فلسفي كما سبقت الإشارة إلى ذلك. ولما 
كان بيرس شديد الحرص على صياغة مصطلحات فنية » فقد كانت نظرته إلى مصطلح 
«البر اجماتية“ لاتزيد على نظرته إلى أي مصطلح آخر من مصطلحاته التي ابتكرها. 
وفوق كل شيء › فإن الذي لا شك فيه أن بيرس لم يقدم قاعدته البراجماتية لأن 
نكر رة فى المت + بل قي "الفعنى) ويد اله وا شغا أن الق نا يون 
في المطابقة بين الجملة من جهة » و الو اقعة الخارجية من جهة أخرى(). 


)١‏ انظر: آدربين كوخ: ”أراء فلسفية في أزمة العصر“ ترجمة محمود محمود مؤّسسة فرانكلين للطباعة 
والنشر » القاهرة » عام ۳١۹٠م‏ » صفحة .۸١‏ 
۲) جورج زيناتي: (جوهر الحضارة الغربية) مجلة الباحث » بيروت » عام ۱۹۷۹ء عدد أكتوير. 


(1۸1) 


ولكن سرعان ما استعار فلاسفة آخرون كلمة ”البر اجماتية“ و أعطوها معاني 
جديدة غامضة » حتى لقد كتب بيرس يقول: «إنه لكي يخدم الغرض الدقيق الذي من 
أجله صاغ مصطلحه الأصلي › فهو يود أن يعلن مولد كلمة أخرى هي 
البر اجماتيكية' التي فيها من القبح ما ينجيها من أيدي الخاطفين»١). ٠‏ 


وكان من الفلاسفة الذين استعارو! فكرة البراجماتية وشوهوها: وليم 
جيمس ۽ وجون ديوي › و الجانب المشترك بين هؤلاء هو اول وقبل کل شيء ماسمي 
عندهم بنظرية الصدق التي عدت منذ ذلك الحين جوهر البراجماتية » فلقد قال 
جيمس في كتابه عن البر اجماتية» «إن الافكار تصبح صادقة بمقد ار ما تساعدنا 
في الول اغلاات مرک ج ارا ناري وان الطانق اشع 
يطلق على شيء يتبين أنه صالح في مجال الاعتقار"). 


وإذا حاولنا أن نبحث عن العلاقة بين هذا الر أي ور أي بيرس › وجدناها 
فى العبارة التالية: 
البراجماتية؛ تسأل سؤالها المعتاد: افرض أن فكرة أو اعتقاداً يوصف 
بالصدق » فما الذي يترتب عليه من نتائج عملية في حياتنا الفعلية؟ كيف يتحقق 
الصدق؟ أي الخبرات تكون مختلفة عن تلك التي تنشأً إذا ما كان الاعتقاد باطلا؟ 
ماهي باختصار قيمة الصدق الفورية › إذا أردنا أن نسوقها في كلمات د الة على 
ر وف ك ان الكاخة ال ع اكات دري واش يبد ن 
الموقف مختلف تمام الاختلاف › فالمذهب القائل بأن معنى الفرض يمكن أن يحدد 
بالنظر إلى نتائجه التجريبية » يتعارض مع المذهب القائل بأن الصادق هو الصالح 
في مجال الاعتقاد › وهو قول ينتهى إلى النتيجة القائلة: بان الصادق هو ما له 
نتائج تجريبية طيبة("). 


.١ المصدر السابق » ملخص الدراسة فقرة‎ )١ 

۲) محمد مهران: مدخل في الفلسفات المعاصرة؟ مرجع سابق » صحفة ۳١‏ . 

۳) جورج زيناتي: (المدلول الحضاري لفلسفة هويز السياسية) مجلة الفكر العربي » عدد ۲۲ سبتمير » 
عام ۸۱. 


(IAY) 


ولقد اتصلت فكرة البرجماتية - على نحو خاص - بهذه النظرية عن الصدق 
التي تدين بوجودها - إلى حد ما - إلى المجادلات بين جيمس وديوي وشيلر من 
ناحية » وبين برتراند راسل من ناحية أخرى. ويدور هجوم «راسل؛ على أن 
البر اجماتيين قد خلطوا بين معنى الصدق وبين القاعدة التي يمكننا أن 
نستخدمها لتحديد ما إذا كان الاعتقاد صحيحا › وهو خلط أدى بهم إلى التسليم 
بموقف لاعقلى. ومن أهم مقالاته اثنتان هما: «البر اجماتية؛ و فكرة الصدق عند 
جیمس؛ وقد نشرتا في كتابه "مقالات فلسفية“ » وكان من نتيجة هجمات ر اسل؟ - 
إلى حد كبير » أن ديوي نبذ استعمال كلمة «صادق؛ › وزعم أنه يمكن أن نستبدل 
بها فكرة جو ان القبول١١).‏ 


وعلى الرغم من كل ماتذهب إليه البراجماتية من توجهات واقعية › إلا أنها 
باعتبارها نزعة مادية لم تسلم من المآخذ التي يمكن ذكر بعضها في الآتي: 
أولأ: إن اهتمام المذهب البراجماتي بالنتائج العملية للأفكار جعله عاجزا عن 
تفسير بعض المعارف ٠‏ كالحقائق التاريخية › فمثلا ليس هناك فرق فى 
المذهب من حيث النتائج بين قولنا: ولد (تشارلز بیرس ۱۸۳۹م » أو عام 
۹م( 


ثانيا: لوجعلنا حسن النتائج المترتبة على الفكرة هو مقياس صدق الأشياء › 
لوجدنا أن هناك عبار ات ثابت بطلانها تصبح صادقة. 
فمثلا لو قلنا: «بابا نويل؛ يقدم هدايا الإطفال في عيد الميلاد › فإن هذه 
الفكرة تعتبر صادقة رغم بطلانها › وذلك لما تبعثه من فرح في نفوس 
الأطفال(۲). 


.۸00 المعجم الفلسفي العربي » مرجع سابق » صفحة‎ )١ 
» 1۹1۳ دكتور سالم عبدالعزيز مكرم: (البرجماتية والمجتمع الأمريكي) المكتبة الثقافية » المغرب » عام‎ )۲ 
. 1۸۹ طبعة أولى » صفحة‎ 


(1A۸) 


فالخا : 


رابعا: 


لانستطيع أن نسلم بأن المنفعة وحدها كافية لقياس صدق المعرفة 
وصحتهاء لأن هناك كثيرا من معلوماتنا ومعارفنا في الحياة تعتبر صادقة » 
لآنها تطابق الواقع دون أن تحقق أي نفع ؛ فمثلا معرفتنا بأن الرعد يأتي 
بعد البرق تعتبر صحيحة » لأنها تطابق الواقع الخارجي » وليس لان لها 
نتائج نافعة أو ضارة. 


إن المذهب البراجماتي حين يقرر أن مقياس صحة الأفكار يتوقف على 
نتائجها » فهو بذلك يجعل الحقيقة نسبية غير ثابتة » أي تتغير وفقا للظروف 
و أحوال الأفراد والمجتمعات › فمثلا: قد تكون فكرة في يوم صادقة لأن 
لها نتائج عملية مفيدة » وفي يوم آخر كاذبة إذا لم يكن لها نتائج عملية 
مفيدة» وهذ ا هو الاضطر اب الفكري في توجهات المذهب. 


ومع كل ذلك النقد » فإنه يمكن القول: إنه إذا كان هناك من شبه بين الفلسفة 


البر اجماتية والفلسفة التجريبية اعتمادا على وصف وليم جيمس لها بأنها تمثشل 
اتجاها مألوفا من قبل في الفلسفة » وهو الاتجاة التجريبيى › فإن هناك جديداً 
يميزها عن الاتجاه التجريبيي › وهو: نها استبدلت بالنظر إلى الماضي النظر 
إلى المستقبل » فبدل؟ من أن تهتم بتحليل الأشياء والمعرفة وردها إلى أصولها 
البسيطة كما فعل لوك وهيوم » جعلت اهتمامها منصرفا إلى ربط المعارف بعالم 
التجربة من حيث النشأة والأصل › بل من حيث النتائج › ولذا فالفلسفة 
البر اجماتية كما سبق القول لاتسأل كيف تنشاً المعرفة أو الأفكار › بقدر ماتسأل 
عن النتائج التي تترتب على هذه الفكرة أو تلك في عالم الواقع١١).‏ 


۸٦ - ۸۵ دكتور عزمي إسلام: (اتجاهات في الفلسفة) مرجع سابق » ص‎ )١ 


(1۸۹) 


والفلسفة البراجماتية تسمى الفلسفة العملية حينا » والفلسفة الأ ائية 
حينا آخر » أو فلسفة النتائج(٠).‏ 


وعلى العكس من ذلك: المدارس الفلسفية الأخرى التي تقوم على أسس 
يجتمم حولها كين من الأنصار والاتباع > تنجد ان الفلسفة البراجماتية كما 
جمعهم إطار عملي واحد > ويرجعم اختلاف صور البراجماتية إلى تعدد زو ايا 
النظر من قبل المشتغلين بهذه الفلسفة. 


ونود أن نشير إلى أن أبرز أعلام الفلسفة البراجماتية الأمريكية ثلاثة › 
وهم: 

تشارلز بيرس » وهو مؤسس المذهب وصاحب المصطلح ٠‏ ووليم جيمس 
وجون ديوي › وقد سبق القول: إن كلا منهم أضاف إلى البراجماتية مما عنده من 
هذا التوجه › غير أن لهؤلاء الثلاثة أصول مشتركة »› ثم لكل منهم خصائص ينفرد 
بها دون زمیله. 


ومن أهم تلك الأصول المشتركة: تلك اللفتة الجديدة في معيار الصدق 
لعبارة هن العبارات: فمتى تقول عن قول إإنه شادق؟ إن الام في البر اجماتية هى 
كما سبق لنا أن أشرنا إليه: لقد جعلت البراجماتية معيار صدق القول هو ما 
يترتب على ذلك القول من نتائج » وعلى ضوء ما يقول بعضهم: فاعطني من القول 
مايهديني سو اء السبيل في حياة عامة أو في صتاعة وزر اعة وتجارة ؛ أسلم لك من 
قولي بأنه قول حق » فليس الحق شيئا قائما هناك ثم يجيىء الناس ليشخصو! إليه 
بأبصارهم وليقولو! فيه مايقولون » بل الحق عندهم هو طريقة سير تمشي في الحياة 


.۲۵۵ المرجع في الفكر الفلسفي ۰ ص‎ )١ 


(04۰) 


على هد اها(۱). 


وإذا كانت الحقائق العلمية تتغير بتغير العصور » فإن الصادق فى 
وهي أن صدق القضايا يتغير بتغير العلم » وأن الأمور بنتائجها » و أن الحق 
نسبي “ أي منسوب إلى زمان معين › ومكان معين › ومرحلة معينة من مر احل العلم 
فليس المهم إذن أن يقودنا العقل إلى معرفة الأشياء › وإنما المهم أن يقودنا إلى 
التأثر الناجح فيها(١).‏ 


هذا وقد كان بيرس عضواً في النادي الميتافيزيقي › هو ووليم جيمس › 
وكانا يمثلان في هذا النادي الاتجاه التجريبي الإنجليزي في الفلسفة › وفي هذا 
النادي ظهرت البر اجماتية على يد: (بيرس) » وولد المصطلح » وبهذا كان أول من 
أدخل هذا اللفظ فى الفلسفة سنة 1۸۷۸م › وذلك فى مقاله: كيف نوضح أفكارنا 
الذي نشره عام ۷۸م > وکان قد نشر مقا اخ طا ۷م بعنو آن: تثبیت 
الاعتقاد» وبهذين المقالين ظهرت الفلسفة البراجماتية(۳» وتحدد شكلها › 
و أصبحت تيار عام انتشر في طول البلاد وعرضها. 


ويرجع اكتشاف المصطلح عند بيرس إلى تساؤله عن معنى الفكرة ومعنى 
العبارة » ومتى يكون للفكرة معنى ؟ ومتى تكون العبارة صادقة ؟ ومتى يجوز لنا أن 
نتكلم عن العبارة بوصفها معبرة عن فكرة ومتى لايجوز؟ 


ولما انتهى بيرس إلى أن الفكرة هى ما تعمله» أي أن معناها يرتبط 
بنتائجها وآثارها العملية المترتبة عليها » صاغ لنفسه كلمة بر اجماتيزم؛ › وقد 


1( مقدمة د. زكي نجيب محمود: لكتاب البراجماتية“ » ص ١‏ - ۳. 


۲) المعجم الفلسفي ۰ ج٠‏ ص .۲٠۳‏ 
۳) دكتور عزمى إسلام: (اتجاهات في الفلسفة المعاصرة) » ص .۹١‏ 


(141) 


و اضحا تاماء و ألا يبتذل بكثرة الاستعمال لما فيه من غلظة ويشاعة(١).‏ 


ولما رای أن اللفظ قد شاع وابتذل وتغيرت دلالته وتحرفت › صاغ مصطلحا 
آخر و أسماه البراجماتيكية ›» أو البراجماسية(۲)» ولكن هذا المصطلح الأول 
الذي ذ اع وشاع على ید ولیم جيمس وجون دیوي وفردناند شیلر. 


الإنساني يجب أن يسير على نفس الأاساس الذي يقوم عليه العمل في معامل 
الطبيعة. ولما كانت الفكرة في المعمل لايتم قبولها إلا إذا كان لها نتائج عملية 
يمكن مشاهدتها لكل إنسان » فكذلك المعرفة - كائنة ما كانت - لا تستحق هذا الاسم 
إلا إذا كان لها نتائج عملية يمكن لكل إنسان أن يشاهدها("). 


وقد کان ولیام جیمس: ۲٤۰-۱۸٠۱۹م‏ زميلا لبيرس في النادي الميتافيزيقي › 
ولقد انتشرت البراجماتية على يديه أكثر مما انتشرت على يد مؤسسها بيرس › 
بل إن مبد أ بیرس ونظریته لم یعرفا إلا على ید جیمس(٤).‏ 


و الفرق بين مذهب بيرس ومذهب جيمس ›٬‏ هو آن مذهب جيمس تجريبي 
متطرف » أو حسي متطرف » وهو أقرب إلى الجانب العملي و ألصق بالتجارب » 
فإذا کان تن د إلى خدمة المعرفة والبحث العلمي و الحقيقة إن جيشن 
يسعى بمذهبه إلى خدمة الغايات الإنسانية » ومن هنا سيطر اتجاه جيمس ومذهبه 
على الحياة الأمريكية › والفكر الأمريكي » لأنه كان أكثر تعبيرا عنها من اتجاه 


۱) المرجع السابق » ص .۹٤ - ٩۳‏ 
۲) المرجع السابق » ص .۹٤‏ 
۴) المرجع السابق » ص ۹۵. 
؛) المرجع في الفكر الفلسفي » ص .٠٠١‏ 


(4۲) 


إن عقيدة جيمس القائلة: إن الفكرة الصحيحة هي الفكرة الممكنة التطبيق 
> والفكرة التي تكون مناسبة للعمل » أقول: إن هذه العقيدة › قد قادته بالطبع إلى 
مايدعى بالاجتهاد التقليدي أو الوسائطي في معالجة المعرفة العملية » الاعتقاد 
بأن مثل هذه المعرفة » هى مجرد أداة أو واسطة لتيسير أسباب الحياة فى 
العالم» وعلى أساس أنها غو فق أكثر مما هي تبيان للحقيقة الو اقعة(۲). 


ويرى جيمس » أن الطريقة البراجماتية هي في الأصل › وبصفة أولية 
طريقة لحسم المنازعات الميتافيزيقية التي لولاها وبدونها ما كان يمكن لها أن 
تنتهي. إن الطريقة البراجماتية هي محاولة تفسير كل فكرة تتبع » واقتفاء أثر 
نتائجها العملية كلك على حدة. 


ويؤكد جيمس على أن البراجماتية تمثل اتجاها مألوفا في الفلسفة › ألا 
وهو الاتجاه التجريبي › والبراجماتي يولي ظهره إلى غير رجعة لعدد كبير من 
العادات الراسخة المتأصلة عند الفلاسفة المحترفين » حيث ينأى بعيدا عن 
التجريد ›» ويعرض عن الحلول الكلامية » وعن التعليلات القبلية السابقة على 
التجربة » وعن المبادئ الثابتة » وعن ضروب المطلق والأصول المزعومة › وهو 
يولي وجهه شطر الاستنادية والمحسوسية والكفاية »> شطر الحقائق والوقائع › 
شطر العمل و الاد اء و المزاولة › وشطر القوة("). 


و الفكرة تكون صحيحة بمعنى صدقها العقلي › ما دام الاعتقاد بها يعود 
بفائدة على حياتنا » وكونها صالحة بالقدر الذي يجدي › فإذ ا کان ماتؤدیه صالحا 


.۲۵۹ » ۲۵۸ المرجع السابق » ص‎ )١ 
.0۳ الفلسفة فى أمريكا » ص‎ ) 
.۷١ البراجماتية » ص‎ )٣ 


(4F) 


فالبر اجماتيون يقولون: إننا سنسمح للفكرة نفسها » بأن تكون صالحة إلى هذا الحد 
و القدر » ذلك لأن امتلاكنا لها يعود علينا بالنفع ونحن بها خير منا بدونها(). 


ویتمیز جيمس عن زمیلیه بیرس ودیوي › بان له عقيدة دينية في الاله جعلته 
يقيم البرهان على أن الاعتقاد في كلمة: إله » مقبول من وجهة النظر البراجماتية 
نفسها »› وينتهي جيمس إلى أنه حسب هذا الاعتقاد برهانآ على صحته من وجهة 
نظره» أن الفرذق كثيرة وو أضحة في لاء العملية بين المؤمن وين المؤمن » 
فلدى المؤمن سكينة وطمأنينة وتفاؤل › لا يعرفها غير المؤمن في قلقه وتشاؤمه("). 
أما الأخلاق فيرى جيمس أنه لا يمكن أن يكون هناك حق مطلق في الأحكام 
الخلقية » كما أنه ليس هناك حق مطلق في المسائل الطبيعية › حتى ينقرض ذلك 
النوع الإنساني وتنتهي أفعاله وتصرفاته("). 


معنى هذا: أن جيمس يرى أن الأحكام والقواعد الأخلاقية تجريبية 
ومتطورة مع الزمن › ولاثبات لها إلى أن ينتهي الإنسان على الأرض › ومن هنا 
يغلب على منهجه الطابع المادي. 


و اما جون دیوي: (۱۸۹ - ۲١۹ام)‏ فإنه تجريبي › يؤمن بالتجربة کأساس وحيد 
للمعرفة › فكل معرفة صحيحة عنده آتية عن هذا الظريق :يحت الأفكار العامة › 
وكذلك المنطق ومناهج البحث » كل أولئك كان منشؤه تجريبيا » إما بطريقة مباشرة 
وإما بطريقة غير مباشرة » فالنشاط العملي هو أساس مذهبه. 


يقول ديوي: إن البراجماتية تعني أن تستخدم النتائج على أنها اختبارات 
لا بد منها للدلالة على صدق القضايا › على شرط أن تتناول هذه النتائج من حيث 


۱) المرجع نفسه › ص ۰.۹٩۹‏ 
) المرجع نفسه ۰ ص .٤‏ 
۳) ووليام جيمس: (إرادة الاعتقاد) » ص ۷۹. 


(4€) 


هي عمليات يمكن إجر اؤها » ومن حيث هي وسائل تؤدي إلى حل المشكلة الخاصة 


ولما کان ديوي فيلسوفاً طبيعياً ›» ومحقراً للميتافيزيقا › فمن البداهة أن 
يهاجم الدين وما له من سلطان على العقل › إلا أن الميتافيزيقا عموما » هي 
موضوع هجومه. 


ويرى ديوي أن الأحكام الأخلاقية تجريبية » ومن ثم خاضعة للمراجعة » 
وإذا قدر أن يكون للأخلاق علم فبوسعها أن تتطور وتنمو › لأن الحقيقة كلها لم 
تعرف للعقل الإنساني » ولأن الحياة سبيل متحرك تتغير فيه الحقائق الأخلاقية 
القديمة » وتتوقف عن التطبيق » وتحل محلها حقائق أخلاقية جديدة تصلح للتطبيق 
في حينها » ويعبر عن هذا بقوله: في وسع الأخلاق أن تكون علما يتطور وينمو إذا 
قدر لها أن تكون علما على الإطلاق › لأن الحياة سبيل متحرك تبلى فيه الحقيقة 
الأخلاقية القديمة وتتوقف عن التطبيق("). 


1) المنطق » نظرية البحث » ص .٤۸‏ 
۲) قاموس جون ديوي للتربية » ص ۲۸. 


(14°) 


: * 1 ب و‎ 4 e 


هذه أهم المذاهب والعقائد والتوجهات الفكرية ذات النزعة المادية 
التي جرى اختيارها › بوصفها نماذج للعرض و الدرس والنقد والتقويم › في هذا 
الباب » وذلك لما لهذه المذاهب من علاقات وتداعيات على ميدان البحث 
وموضوعه. إن إن الفكر المادي المعاصر ذا النزعة الإلحادية المتسرب إلى 
البلاد العربية » سواء منه ماكان في ثوبه الصليبي التغريبي › أم ماكان جدليا 
ماديا » أو ماديا تاريخيا ماركسيا » أو علمانيا غربيا > حمل في أحشائه إلى البلاد 
العربية تداعيات السلب الفكري › وقصور الإدراك العقلي في معظم الأفكار 
التي تم تناولها بالعرض والدرس والنقد › كما رأينا عند دراستنا عن الأثر 
السلبي للنهضة الأوربية في توجهات الفكر المادي خلال القرن التاسع عشر » من 
خلال البحث عن العوامل التاريخية التي أسهمت في بلورة الفكر المادي 
الحديث » حين عملت على نجاح النظام الرأسمالي على أنقاض عمال القرن 
التاسع عشر » الذين طحنتهم علاقات العمل والانتاج. وحين أسهمت سلبيات 
النظام الر أسمالي في بلورة النظام الماركسي وظهور تيار ات المادية التاريخية 
وغيرها من الأفكار الاشتراكية › وكما كان لابد من دراسة موجزة للاقتصاد 
الماركسي » كذلك فإن دراسة فلسفة التاريخ فى المادية التاريخية كانت ضرورة 
منهجية تم عرضها في هذا الباب إجما؟ » لما لها من أهمية في سياق قضايا 
البحث ومۇشوعات ¡ غاس وأن تناولها في سياق البحث بالنقد والنقض › وقد 
أدى إلى أن يتم التناول بالدر اسة الموسعة نوعاً ما بعض توجهات الفكر المادي 
في مقولات * العلمانية » التي ظهرت و ازدهرت في الغرب » ثم تسريت إلى معظم 
البلاد العربية » حتى أصبحت تياراً فكريا يصطدم بعقيدة الإسلام. ولم يكن من 
اليسير أن تهمل الدراسة الاتجاه المادي في مذهب التطور الدارويني › لما 
كان له من علاقات وتد اعيات وتأثير ات على دعم ومساندة بعض التوجهات المادية › 
بل ونشأة بعضها الآخر. 


(147( 


وكان لابد من دراسة الوضعية المنطقية » التي إن قيل بشأنها إنها كانت 
صدى فلسفيا لتطور العلوم و التطبيقات الرياضية في الغرب » إلا أنها قد تسربت 
إلى البلاد العربية بحيث أسهمت في تشكيل عقول بعض المفكرين في البلاد 
العربية » ومنهم على سبيل المثال الدكتور زكي نجيب محمود » الذي أخذت 
الوضعية المنطقية على يديه إضافات عربية » وإن كان يشاع عنه في الأوساط 
العلمية آنه اعترف بأخطاء الوضعية المنطقية وسلبياتها على العقل العربي. 


وکما تلازمت هذه العقائد أمامتا في وحدة موضوعية تعبر عن توجه عام نحو 
الفكر المادي وإهمال عناصر الإيمان بالله طالعنا «أوجست كونت؛ في مذهبه 
الوضعى > الذى لم نجد مفراً من تناوله بالعرض و الدرس فی هذا الباب » کما أنه 
كان لابد من التعرض بالدراسة والنقد للبر اجماتية“ باعتبارها فلسفة الذرائم 
الامريكية. 


ولما كان الأصل اللغوي لمصطلح بر اجماتي؛ يطلق على ماهو *عملي؟ و اللفظ 
كما سبقت الإشارة من وضع: شارلس ساندروس بيرس؛ ويعنى به (التجربة) 
المادية و التي ترتب علیها عنده تولید الأفکار والنظم(۱). ومن ثم فالافکار عنده 
نسبيه بمعنى أنها تخص الذات المفردة » ومن ثم فيترتب على مذهبه أن تكون 
(الحقيقة) محالا. لكن تفصيلات المذهب كما أشرنا تشير إلى إمكان القول 
«بالحقيقة بشرط أن تكون موضوعية(!). 


(ولبیرس) کتاب عنو انه «تثبیت الاعتقاد؛ أصدره عام ۱۸۷۷م تضمن هذا 
الزعم. وهو إمكان القول بالحقيقة الموضوعية؛ وإذا ماسئل البراجماتيون 


» 1۹۸۸ دكتور محمدعزيز نظمي سالم: دراسات ومذاهب“ مؤسسة شباب الجامعة بالاسكندرية » عام‎ )١ 
. ۳۸۲ صحفة‎ 

) اميل دوركايم: قواعد المنهج في علم الاجتماع“ ترجمة دكتور محمد قاسم » مكتبة النهضة المصرية › 
عام ٠۹۵١‏ » صفحة .٤١‏ 


(4¥) 


وإمامهم "بيرس» ما الاعتقاد؟ يجيبون بأنه: فكرة أوحكم يصلح أساسا للقيام بعملء 
ولهذا فإن الاعتقاد مرتبط بالضرورة عندهم بنتائج عملية*(1). وإذ! ماسثلو !: ماذ! 
يحدث عندما يأتي الاعتقاد بنتائج مخالفة لما يتوقعونه؟ يقولون: ”بالشك؛ ليس إلا 
وإذا ماسئلوا وما الذى يترتب على بزوغ الشك؟ يقولون البحث عن بديل لهذا 
الاعتقاد » ويظل هذا البحث قائما عندهم حتى يعثروا على بديل » ومن أجل ذلك 
فإن البحث وسيلة إلى الكشف عن الاعتقاد › والبحث عند بيرس؛ هى المنهج 
العلمي » و النتيجة بعد ذلك ماذا تكون؟. 


ِن الاعتقاد نسبي بحكم قابليته للتغير › وهذه النسبة رد فعل ضد النزعة 
التزمتية التي كانت تسيطر على أوربا > وهكذا يكون منطق المذهب البراجماتي 
عند بيرس“ أقوى من مقصده › أي إنه يحمل توجها ماديا خالصاً. 


ولهذا آثر ولیم جیمس ۱۸٤٩(‏ - ١٠۹٠م)‏ أن يسير مع المنطق و أن يتحرر إلى 
حد ما من المقصد » فربط بين الحقيقة من جهة والذاتيه والنفعية و الفردية من 
جهة أخرى('). 


أي إن البرجماتية عند جميس › تتخذ من العمل؛ مقياسا للحقيقة › فالفكرة 
صادقة عنده عندما تكون مفيدة » ومعنى ذلك عنده : أن النفع والضرر: هما اللذان 
يحدد ان الأخذ بفكرة ما أو رفضها والعمل منظور إليه من زاوية النفع و الضررء 
ولايحكم أن يرقى عنده إلى مستوى الوحدة › لأن إد ارك الوحدة › يستلزم أن يكون 
القياس موضوعيا » إذن يظل التباين عنده عند مستوى ”الكثرة؛ ولهذا يبدو العالم 


.1۸۷ صفحة‎ » ٠1۹١۹١ السيد محمد بدوي: نظريات ومذاهب اجتماعية دار المعارف » مصر » عام‎ )١ 
.۲۷٤ أدريين كوخ: ”أراء فلسفية في أزمة العصر؟ مرجع سابق » صفحة‎ )۲ 


(14۸) 


للبر اجماتيين وكأنه «كثرة؛ ويلزم من الكثرة إنكار *المطلق١١).‏ 


إذن تقبل البرجماتية الكون وهو في حالة تشتت وتمزق وتفسخ وحدات 
جزئية من المحال إدماجها في إطار كلي › ويترتب على ذلك في البر اجماتية: أن من 
حق الإنسان أن يتعامل مع هذه الوحد ات بالطريقة التي تستهویه. وهنا بیت 
القصيد » فالبرجماتية بهذه النزعة الإلحادية كانت الترجمة الأمينة لازدهار النظام 
الر أسمالي الذى كان البيئة التاريخية لالوان أخرى من الفكر المادي النزعة 
الإلحادي الهوية. 


ومن هنا: تتضح أهمية عرض بعض هذه التوجهات ذات الطابع الفكري 
والفلسفى » التي تحمل فى أحشائها جرثومة الفكر المادي الذى وفد مع وسائل 
الاتصال وتسرب إلى الحياة العربية الإسلامية عبر هذه المدارس التي بدت 
وكأنها ثمرة الكفاح العلمى وخلاصة التفكير الفلسفى »› وحقيقة الأمر فى هذه 
المذاهب كما رأينا لم تكن إلا أشكالا و ألوانا لزيف الفكر المادي فاسان 
الخادعة التي سنتناولها إن شاء الله في موضعها من هذه الدراسة بالعرض 
و النقض. 


1) يعقوب فام: ”البراجماتيزم - أو مذهب الذرائم دار الحداثة للطباعة والنشر والتوزيع » بيروت » طبعة 
ثانية » عام ۱۹۸۵ » صفحة .۲٤۹‏ 


(444) 


السجاب الخانسي 


الفسكر المادي المعصاصسر فى البسلاد العربيسة 


وقبه أربعة فصول: 
الفصل الأول: نشاة الفكر المادي المماصر في البلاد العربية. 
الفصل الثاني: انتشار الغكر المادي المعاصى وتطوره. 


الغصل الثالث: مجالات الفكر المادي المماصر في البلاد 
العرببة وآثاره. 


الغصل الرابم: أزمة الفكر الماركسي وتهافت مقولاته. 


يعالج هذا الباب الجانب التطبيقي للفكر المادي › في إطار مكاني محدد » 
هو البلا العربية » وفي إطار زماني محدد » هو العصر الحديث. 


وقد اقتضت منهجية البحث » أن نتتبع نشأة هذا الفكر فى البلاد العربية 
منذ بذوره الأولى التي لم تكن قد وصلت إلى مرحلة من التقعيد والمذهبية » ولم 
تكن كذلك › قد نجحت في فرض نفسها على بعض البلاد على المستوى الرسمي 
و الثقافي و التربوى و الإعلامي. 


كما تتبعنا » العوامل التي ساعدت على سيطرته وانتشاره »> وأهم 
المؤسسات الداخلية والخارجية التى تبنت مقولاته وروجت لها › والآثار التى 
نجمت عن انتشار هذا الفكر وهيمنته على بعض المجتمعات في البلاد العربية ء 
ومن ثم وقفنا وقفة علمية مستقصية عند الأزمه التي أحاطت بمقولات الفكر المادي 
وجعلتها تتهافت وتتداعى » أمام منطق الدين والعلم والفطرة › وأمام تجارب 
الحياة وحاجاتها » و الحاجات المتعدده للإنسان الفرد وللمجتمع. 


وقد اقتضت المعالجة - منهجيا - أن ينقسم هذا الباب إلى أربعة فصول 
مرتبه على النحو التالي: 
الغصل الأول: وفيه نعالج نشأة الفكر المادي المعاصر في البلاد العربية. 
الغصل الثانب: وهو يعالج انتشار الفكر المادي المعاصر وتطوره. 
الغصل الثالة: وتدرس فيه مجالات الفكر المادي المعاصر في البلاد 
العربية وآثاره. 
الغصل الرابم: وفيه نحلل أزمة الفكر المادي الماركسي وتهافت مقولاته. 


(۰1) 


النصل الأول 


نضاة الفكر المادي المعاصر فى السلاد العربية 


من ابر المشكلات ألتي اجه الباحث المعامنى في أهموم أمثه ٠‏ العريية 
والإسلامية ء تلك التيارات الوافدة »> ويخاصة تلك التيارات الغربية المعادية 
للإسلام و المسامين. ومن أبرز الاتجاهات الخطيرة التي وفدت على ديار العرب 
والنسلمين ٠‏ طك المحاولات التي تتجه نحو تطبيق المذهب ألمادي فئ ففسير 
الاحداث وتوجيه الأقكار. 


ولم يعد هناك مفر بعد أن وقف المسلمون على المخاطر المحدقة بهم » من 
أن يستعيدوا قدرتهم الفكرية » و أن يرصدوا - وهم يواجهون الفكر المادي - 
المقدمات التاريخية و الفكرية التى سبقت نشأة الفكر المادي و أطواره المختلفة. 


وهذا محور ماسنتحدث عنه في هذا الفصل. 
ولهذا » فقد اشتمل هذا الفصل على مدخل » وثلاثة مباحث نعالجها » وفق الآتي: 
المهخل: في الاحتكاك العربي بالفكر الغربي الحديث. 
المبحة الأول:ظهور الفكر المادي المعاصر » والتوجيه لمناهجه فى البلاد 
العربية 
المبحة الثانم: دعوى جذور الفكر المادي فى تراث المسلمين. 
المبحة الثالة: الايات الدينية و أثرها في تسرب الفكر المادي المعاصر. 


(Ter) 


مسد نسل 
فى الأحتكاك العربى بالفكر الغربى الحديت 


مع غروب الاستعمار العسكري › الذي اعتمد على العدوان المسلح › من 
معظم بلاد العرب النعاصرة على امد اى الوطن العريي » انيه معظم المثقفين 
و العلماء والدارسين بالتقدم العلمي الذي كان له » من القوة و الانتشار في بلاد 
الغرب مما بهر العقول وفتن اللباب (1) وريما يكون لهذا الانبهار مبرر اته إبان 
فترة الاحتكاك العربي بالغرب » خاصة عقب البعثة التعليمية التي أرسلها محمد 
علي إلى فرتسا("). ذلك أن البدايات العلمية التي فتحت الافاق بعد ذلك لعصر 
الكهراء ب ف عر الذرة فاقت كل قم على غرقة الات ى مشج تة 
البشرية في التاريخ المترامي الأطراف › واستطاع أن يخرج من الأسرار 
ويكشف من الاختراعات ماجعل أبصار الناس وعقولهم تتعلق به وتهلل لبر اعته 
و أحكامه. وكان شيا منطقيا أن يواجه العالم الإسلامي مشكلة تخلفه » وهذا 
التحدي السافر على طريق واحدء خاصة و أنه يرى العالم العربي في هذا المأزق 
وهو صاحب الحضارة العريقة والرسالة الدينية الخاتمة .)١(‏ التى حفظها الله 
تغالى مما لكاب الم + وخر ايبط اله اة نها فنصت كي 
الضانات رالد آهب القدية مقو ارية من نورة الوهاج عة :الشركة > كما نان 
الغالم العربي كان بالإسلام أضاعب الرقعة الى اسعة + والشافة اتشر :: 
والقوة الكبرى » التى كان يحسب لها ألف حساب(٤).‏ وكان تحدي الحضارة 
المادية الآلية للعالم الإسلامي أعظم من تحديها لاي أمة › ولأاي حضارة » و أي 
ثقافةء دينية كانت أو فلسفية .)١(‏ 


.٠١١ محمد عمارة: (۲العروبة في العصر الحديث). دار الوحدة للطباعة » بيروت » عام ١۹۸٠م» صفحة‎ )١ 

۲) عبدالرحمن الكواكبي: (طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد)ء القاهرة » بدون تاريخ» صفحة .٠۵‏ 

)٣‏ فاضل الجمالي: (العرب أمام مصيرهم) مركز الدراسات الاقتصادية والاجتماعية » الجامعة التونسية. 
بدون تاریخ » صفحة ۲۲۸. 

)٤‏ دكتور محمد حسين هيكل: (في منزل الوحي)ء دار المعارف . القاهرة » الطبعة الثانية عشرة» عام 
۳م,م» صفحة 0۳۵. 

ه) ناجي معروف: (أصالة الحضارة العربية). دار الثقافة العربية ٠‏ بيروت »> صحفة ۹۳. 


(€) 


هذا › وقد بد أت نتائج هذا الاحتكاك › تنعكس بالسلب على العالم العرييء 
ويخاضة أنه ف اشاح هته الخشارة المانة الث واجهت آلغرت: ى النسنين 
ظهور مذاهب فكرية وفلسفات مادية ونظم سياسية و اقتصادية وعمر انية وأ جتماعية 
وخلقية. وكان أن نظر بعض قادة تلك الشعوب إلى هذه المذاهب والفلسفات 
والنظم نظرة انبهارء لأنها كانت فى نظرهم نتاج تلك الشعوب المتقدمة » وحصاد 
تلك الأمم المتطورة › التي ارتادت المجالات العلمية المختلفة في شتى المجالاتء 
كل هذا مع مارافق ذلك من دعاية ساحرة و أساليب منمقة وإلحاح إعلامى قوي › 
حتى فتنت هذه الأمم الساذجة عن نفسها وواقعها. ولهذا كان الضغط على الأمة 
الإسلامية ماديا وفكريا ضغطا هائلا » في زمن فقدت فيه حرصها على ثقافتها 
واعتزازها بهاء فلما هبت تريد أن تتعلم و أن تنهض لم تجد إلا أن تولي وجهها - 
دون وعى وتخطيط - نحو الغرب صاحب تلك الحضارة()» فذهب شباب مسلم إلى 
تلك البلاد ليأخذوا من علمها وفنها. فمنهم من كانوا كالصخرة الشامخة أخذوا 
العلم وتركوا الغثاءء بل اكتشفوا أن التقدم العلفني المذهل الذي وصل إليه 
هؤلاء كان بفضل الأوائل من علماء المسلمين الذين علموا! الدنيا كيف يكون 
البحث » وكيف تكون الاستفادة من آلاء الله ومخلوقاته .)١(‏ كما اكتشفوا أنه 
لاصلة بين التقدم العلمي وتلك المذاهب والفلسفات التي تريد أوربا ترويجها 
وغزو الأمم بها. ولكن هؤلاء كانوا قله وسط أمواج المثقفين الوافدين » الذين 
نهلوا من علوم الغرب وثقافته وتأثرو! بها تأثيرات متفاوتة. ومبعث هذا التأثر 
كانت له أسباب عدة » منها: دهشتهم وانبهارهم بالتقدم العلمي الكبير في تلك 
الأقطار » ومنها: حال المسلمين وما وصلو ا إليه » ومنها: عدم استيعابهم استيعابا 
كاملا للثقافة الإسلامية › ومنها: حب التقليد بغير تفكر("). 


1) زيغريد هونكه: (شمس العرب تسطع على الغرب)» ترجمة فاروق بيضون وكمال دسوقي . منشورات 
المكتب التجاري » بيروت » طبعة ثالثة» عام ۱۹۷۹ء صفحة .٤0۸‏ 

۲) جمال حمدان: (العالم الإسلامي المعاصر)ء دار الفكر العربى » القاهرة » عام ١1۹۷ء‏ صفحة ١١۳‏ . 

۳) دكتور توفيق يوسف الواعي (الحضارة الإسلامية مقارنة بالحضارة الغربية) دار الوفاء للطباعة والنشر 
والتوزيع. مصر » طبعة عام ۸٨م‏ ص 1۸۷1۸1 » ويمكن الرجوع أيضاً للوقوف على نوعية الاحتكاك 
بالفكر الغربي إلى "عبدالمقصود عبدالغني“ في أصالة التفكير الفلسفي في الإسلام“ القاهرة » بدون 
تاريخ » صفحة ۱۳۳ . 


(1o) 


فأما الطائفة الأولى: فهم أغنياء عن التعريف › لأنهم أعلام حملوا مشاعل 
العلم والنهضة فترة من الزمان › وكان لهم في الرد على المذاهب الهدامة 
حملات وحملات › وكان لهم مع الفكر الغربي مساجلات ومحاور ات و انتصارات › 
وهؤلاء من أمثال: محمد عبده ›» ورشید رضاء وشکیب أرسلان (۱)» ومحمد فرید › 
بغض النظر عن إجكام بعض_العلماء عليه في مجال العقيدة » ونوع المذهب 
الفكري الذي كانو !ا عليه؛ لكنهم فيما أرى واجهوا الفكر الغربي وجادلوه(). 


ویمکن تسمية هذه الطائفة باسم: مدرسة إلولاء للإسلام 6 و التكيف مع 
المؤثرات الأجنبية. 


ويذكر هنا واحد ممن اختلفت حوله الآراء وتشعبت» وربما ممن يقال فيه: 
إنه خلط عملاك صالحاً وآخر سيئاء وهو: رفاعة رافع الطهطاوي("). الذي ذهب إلى 
فرنسا مسلحاً بثقافة إسلامية › ثم مالبث أن قرأ لمشاهير الغرب حتى اتسعت 
ثقافته الغربية » و ألف في ذلك كتابه المشهور تخليص الإبريز“(؛). ومن أشهر 
ماقرأ من كتب الفلسفة: مؤلفات (كزندياك ١ت١٠۱۷۸م؛)‏ في الفلسفة» ثم مؤلفات 
(فولتير ت ۱۷۷۸م)» ومنها امعجم الفلسفة؛ ومؤلفات (روسو ١ت‏ ۱۷۷۸م٠)‏ » وخاصة 
«عقد التأنس والاجتماع الإنساني» وكتاب (برلماكي ات ١٤۱۷م)‏ في الحقوق 
الطبيعية » كما اطلع على الكثير من الأفكار والآراء الغربية و النظريات 
السياسية والاقتصادية(٠).‏ ونظر رفاعة الطهطاوي إلى التقدم العلمي والمعالم 


.1۸1 (توفيق يوسف الواعي): المصدر السابق » صفحة‎ )١ 

۲) جمال الدين الافغاني: (الرد على الدهريين). القاهرة » بدون تاريخ » صفحة 0١١‏ 

۴) هى رفاعة بدوي رافع الطهطاوي (۱۸۰۱ - )۱۸۷١‏ ولد بطهطا من قرى صعيد مصر» تعلم بالازهر. ثم 
أوفد إلى باريس سنة ١١۱۸ء‏ مرافقاً لبعثة علمية إمامها وواعظها ٠‏ فدرس الفرنسية » وتثقف هناك › 
وعاد إلى مصر فتولى رئاسة الترجمة في المدرسة الطبية » وتدرج في غيرها من المناصب » له من 
الكتب: تخليص الإبريز» والمرشد الأمين › وغيرهما. 

.ه١۲۵١ (تخليص الإبريز في تاريخ باريس)» طبعة بولاق › عام‎ )٤ 

ه) الدكتور توفيق يوسف الواعي: (الحضارة الإسلامية مقارنة بالحضارة الغربية)» مصدر سابق» صفحة1۸۷. 


(1%) 


الحضارية في باريس » فأعجب بمظاهر الحرية والمساواة › وتفاعل مع أحداث 
فرنسا وقو انينها › و أعجب بدستورها وشعبها › وتحدث عن ذلك مادحا › ثم بين أن 
هذه المساو اة هي السبب في شيوع العدل وتقدم الحضارة في فرنسا.(١)‏ ومع أن 
رفاعة الطهطاوي كان يفتقد كل هذه المعاني في مصر في ذلك الوقت » بل كان يلمس 
آثار الحكم المطلق والقهر والتعسف »› وضياع الحقوق في الشرق الإسلاميء إلا 
أنه لم ينس أن يبين › أن هذه الحرية وهذه المساو اة ليستا غريبتين عن الإسلام 
فذهب الطهطاوي إلى معالجة انبهاره برؤية توفيقية بين ماشاهده في الحضارة 
الغربية والاإسلام مؤكداً أن الإسلام يدعو إلى المساواة والعدل والحريةء مثل 
تلك القو انين التي بهر بهاء ورغب الطهطاوي أن يوضح حكمة الله تعالى في تفاوت 
أقد ار بعض الناس دون بعض » خاصة في ضوء ماشاع في أيامه من ظلم الولاة 
للرعية بزيادة الضرائب والجباية وغيرهماء فقال في (تخليص الابريز): ”ومع أن 
الله تعالى فضل بعضهم على بعض في الرزق › فقد جعلهم في الأحكام متساوين › لا 
فرق بين الشريف و المشروف و الرئيس و المرؤوس» كما أمرت به ودلت عليه سائر 
الكتب المنزلة على أنبيائه١).‏ 


ثم بين رفاعة الطهطاوي أن الإسلام أصل هذه الحضارات والحريات 
والقوانين السائدة اليوم › وأنها قد اقتبست من الإسلام الذي أساء إلى 
تعاليمه حفنة من الناس » فقال: افإن الذي جاء به الإسلام من الأصول والأحكام »› 
هو الذي مدن بلاد الدنيا على الإطلاق... وجميع الاستنباطات العقلية التي 
وصلت إليها عقول أهل هذه الأمم المتمدنة وجعلوها أساساً لوضع قو انين تمدنهم 
و أحكامهم › قل أن تخرج عن تلك الأصول التي بنيت عليها الفروع الفقهية التي 


۱) انظر تخلیص الابریز .۱٥۰-۱٤۹‏ 
۲) تخلیص الابریز: ص ۷۳. 


(TeV) 


عليها مد ار المعاملات › فما يسمى عندنا «أصول الفقه(١)»‏ ويسمى مايشبهه عندهم 
بالحقوق أو الأحكام المدنية › ومانسميه بالعدل والإحسان › يعبرون عنه بالحرية 
و التسوية“ .)١(‏ ويزيد رفاعة فكرته إيضاحا › فيقول: 'للمعاملات الشرعية أبواب 
مستوعبة للأحكام التجارية » كالشركات › والمضاربةء والقروض؛ والعاريةء 
و الصلح» وغير ذلك“ › ثم يقول مستطرداً: «ولاشك أن قوانين المعاملات الأوروبية 
مستنبطة منها“(۳). وقد طالب كذلك بتعليم الأولاد منذ الصغر أصول الدين قبل أي 
تعلم آخر(٤)»‏ «حتى لايتأثرو | بضلالات الفلاسفة العقلانيين)×١).‏ 


ولكن الطهطاوي مع هذا کانت له تجاوزات حسبت عليه » و آفکار دلت على 

تأثره بالاتجاه الفكري الغربي» بل تأثر فعلاً بالحضارة الغربية في بعض معالجاته» 
على الرغم من الرؤية المستنيرة التي سبقت الإشارة إليها. ومن هذه التجاوز ات 
إعجابه بالنساء الفرنسيات وبمسلكهن» وتبريره لخلاعتهن › مؤكدا أن بعض 
خلاعتهن لاتشين السفور ولا تمت له بصلةء وإنما تنشاً من نوع التربية. ثم تمادى 
في ذلك مبررا الرقص الفرنسي للمر أة و الرجل »› فقال: فرقص المر أة الفرنسية 
بين ذر اعي الرجل لايشم منه رائحة العهر أبدا » بخلاف الرقص في أرض مصرء 
فإنه من خصوصیات النساء » لأنه لتهييج الشهو ات“*١). ٠‏ 


ولعل الطهطاوي بهذه المقارنة التي لايقبلها الشرع الإسلامي كان يقصد 
أن يفصل بين وضعیين مختلفين بل متباینين: 
الأول: بين تعليم المر أة الفرنسيةء ومخالطتها المجتمعات › وخبرتها في الحياة 
وبين المر أة الشرقية التى حرمت من التعليم و الثقافةء وغابت عن الفاعلية 


.ه١۲۹۲ ط المدارس الملكية » سنة‎ » ٠١١ المرشد الامين للبنات والبنين ص‎ )١ 

۲) المرجع السابق ص .٠۲۵ » ۱۲٤‏ 

۴) منهاج الالباب المصرية في مناهج الآداب العصرية للطهطاوي » الطبعة الثانية » القاهرة بدون ناشر ‏ 
م1۹11 ص ٠ N‏ 

.٠١ انظر المرشد الاين ص‎ )٤ 

ه) تخلیص الإبریز ص ۱۲۲ . 

.٠۰ تخلیص الإبریز ص‎ )٦ 


(1*۸) 


فى الحياة العامة » فراح يعقد هذه المقارنة التي نسي فيها الحكم 


الشرعى في حرمة رقص التساء > سو أء أکان في رض مصر م باریس. 
ومن هنا كان الانبهار الذي دعاه إلى مدحهاء 


الثاني: بين عاد ات » مثل عادة الرقص في المجتمعات الباريسيةء وعادة الرقص 
في المجتمعات الشرقية » وبخاصة في مصر» وفي ر أيه أن الثاني كان بلا 
شك أكشر امتهانا للمرأة من الأول » ولكن هذا لايبرر أخذ الامر على 
عو اهنه › فالتعليم لايبرر السفور أو الشهوات وإبران المفاتن» كما أن 
الرقص سواء أكان بين ذراعي الرجل باحترام وحشمة › أم كان أمام 
الرجل بهز جسد المر أة وتمايله » لا يمكن أن يكون محموداً أو مستحسنا » 
فكله رقص» وكله خلاعة وامتهان » وإن اختلفت الأذواق والعادات 
و التقاليد. 


ویظهر > أن مخالطة هذه المجتمعات ومعايشتها يورٹ بعض الناس إلفا لهاء 
أو تهاوناً بهاء ولاشك أن مثل هذا يعتبر من مؤثرات الغزو الفكري الخفي الذي 
تسرب إلى عقول بعض أصحاب الفكر وقادة التوجيه. 


وممن سار على نهج الطهطاوي: خير الدين التونسي(1). إذ نجده أوضح في 
كتابه: « أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك“ رأيه في الحضارة الغربية وفي 
غاد اخهاة كم كلم عن الوطن و الوطتية 2 وأخة فكزة :الغربنن فن الز ايبط مين 
الرعية » فاضطر إلى أن يقول: إن الدين قد لا يكون الرابط الوحيد بين أفراد 


» خير الدين التونسي > قدم تونس صغيرا » فاتصل بصاحبها الباي أحمد » تعلم العلوم الأجنبية‎ )١ 
والتحق بوظائف الحكومة » حتى اختير وزيراً للحربية في تونس > ثم ولاه السلطان عبدالحميد الصدارة‎ 
في‎ ۱۸۹١ العظمى. من مؤلفاته: (أقوم المسالك في معرفة الممالك) مطبعة الدولة بتونس > توفي سنة‎ 
القسطنطينية . انظر: أحمد أمين: زعماء الإصلاح فى العصر الحديث؟ القاهرة: (مكتبة النهضة المصريةء‎ 
الترجمة التي خصصها لخير الدين التونسي. وأيضها: محمد زنيبر. "دور الثقافة في بناء‎ )۸ 
٠1۵۷ المغرب الكبير؟ مركز دراسات الوحدة العربية. سلسلة كتب المستقبل العربى العدد رقم ۸ صفحة‎ 


(۰4( 


الرعية » إذ لايد عنده من (رابطة الجنس) أيضا. ولكنه مع ذلك مدح الأصول 
الإسلامية » وبين ما فيها من أصول تدعو إلى الحرية وإصلاح الحكم كما بين أن 
السبب في تأخر المسلمين والدول الإسلامية » هو تحرر حكامها من قيود 
الشريعة .)١(‏ وقد أيد (خيرالدين) الخروج على الحكام الظلمة › فقد كان في 
الآستانة حين اندلعت ثورة أحمد عرابي في حزیر ان ۱۸۸۲م › فأکد خير الدين 
أن ثورة المصريين على الخديوي توفيق › كانت تحاول أن تحول دون خر اب مصرء 
و أنهم في ر أيه مخلصون للخلافة › ولكنهم يطالبون بتحسين مصيرهم.. ولذا فإنهم 
عنده لا يخالفون الشريعة › ولا يعتبرهم خير الدين التونسي من الوجهة الدينية 
عصاة» ونتيجة لهذا الموقف الذي وقفه خير الدين التونسي من حق الشعب في 
الحرية » رفض أن يوقع على المضبطة الوزارية التي اعتبرت عر ابي ورفاقه 
خارجین عن القانون(۲). 


هذا » وقد دعا خيرالدين إلى الاجتهاد في الشريعة » من غير التمسك 
بالمذ اهب الفقهية » ومن غير اعتماد على النصوص إذا لم تسعفه » ماد امت غاية 
المجتهد أن يخدم الصالح العام (). وهو ر أي يحتاج إلى ضوابط وتمحيص › 
فالنصوص أساس الاجتهاد » ويجب البحث عنها عن طريق المجتهد العالم الخبير. 


ومع ذلك › فيذهب خير الدين التونسي؛ يفسر الشريعة تفسيراً يستقيه » كما 
يقول من الفقهاء الحنابلة والأحناف والمتأخرين. فينكر أن تكون الشريعة قانونا 
محدادا يأمر الفرد والحكومة بما يوجب القيام به » بل يعرفها نقلاً عن الشيخ 
الحنفى سيد محمد بيرم (ت ١١٣٠م)‏ بأنها: مايكون الناس معه أقرب إلى الصلاح 
و أبعد عن الفسادء وإن لم يضعه الرسول ؛ ولانزل به الوحي؛). 


)١‏ انظر آقوم المسالك ص ۹٤ء‏ ١۵ء‏ ۷۳ء ۸1> ۱۸١‏ ط مطبعة الدولة بتونس » الطبعة الأولى » سنة 
AE‏ 

)٣‏ انظر في ذلك (الرحالون العرب) للدكتورة (نازك سابايارد) ص »۸١‏ ۸۲ ط مؤّسسة نوفل » لبنان. 

۳) (أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك) خيرالدين التونسي > مطبعة الدولة بتونس » ١٤۲۸١ه»‏ ص ٤۹‏ 

.٤۲ المصدر السابق‎ )٤ 


(1۰) 


وعلى هذا › فالرجل - كما هو معروف من تاريخه - يحب الإصلاح 
و المصلحينء ويسعى جاهداً إلى نفع أمته » ولكن ذلك ليس بكاف ولا مبرر للقول في 
الشريعة بغير دليل » أو بغير نظر يقوم به رجال بلغو ا درجة الاجتهاد › يستطيعون 
استنباط الأحكام على أصول الشريعة بوسائل وطرق معينة › منعاً لدخول الاهواء 
و البدع في الشرع. 


ويعتبر تجاوز النصوص ٠‏ وإطلاق القول في الشريعة على عواهنه › وفتح 
الباب على مصر اعيه › دعوة خطرة › يراد بها التشريع بغير ما أنزل الله > والتذرع 
بمصالح الناس يوحي بأن الشريعة ناقصة » أو جاءت بغير مصالح الناس » أو 
مخالفة لسعادتهم » ثم من الذي يحكم إن كان الأمر صالحا أم طالحا() أهو 
الشرع أم الحكام والمحكومون » أم هو مايوافق هوى طبقة أوفئة من الناس. 
ولاعاصم من هذه الأغلاط إلا باتباع قواعد الاجتهاد في الشريعة الإسلامية › وقد 
قال تعن ليشا الالح الما كته وشوا ذلك در اة مهه عي 
أصول الاجتهاد الصحيح. ودعوى قصور الشريعة وعدم ملاءمتها للأزمنة فكرة 
دخيلة و أسلوب من أساليب الغزو الفكري الذي يبثه المغرضون في أوساط 
المسلمين. وخير الدين التونسى › مع إخلاصه وحبه لبلده ودینه » إلا أن أمثال هذه 
الافكار تشير إلى أن إيحاء ات المستشرقين وضغط الحضارة الغربية فى تأثيرها 
السلبى على أفهام الكثير من المخلصين قد أثرت عليه("). وهذا هو ماعناه 
المستشرق: ولفرد كانتويل سميث؛ .)١(‏ في كتابه: *الإسلام في العصر الحديث؛ 
حيث كان يهدف إلى بث هذه الفكرة التي تحقق جملة أهداف للحضارة الغربية › 


1) دكتور محمد بن فتح الله بدران: (الفلسفة الحديثه في الميزان وتأسيس القواعد من القرآن). طبعه 
ثالثةء عام ۱۹٦۹‏ » مكتبة القاهرة الحديثة » صفحة ٤۳۸‏ . 

) الدكتور محمد البهي: (الإسلام في الواقع الايديولوجي المعاصر) مكتبة وهبة » القاهرة ٠‏ عام ٠٤١١‏ - 
۲م صفحة K-i‏ 

۳) ولفرد كانتويل سميث » مدير معهد الدراسات الإسلامية » وأستاذ الدين المقارن في جامعة ماكجيل 
بكندا» حصل على الدكتوراه في جامعة برينستون سنة ۸٤1۹ء‏ تحت إشراف المستشرق «ه. 1. جب 
وكان موضوع بحثه في الدكتوراه: هو » مجلة الازهر: عرض ونقد بين عهدين › عهد حسين كامل » وعهد 


(11) 


منها مثلا: «قطع صلة الإسلام في الوقت الراهن وقي المستقبل بالإسلام في 
الماضى › أو بعبارة أصح » قطع التفكير والتشريع الإسلامي في الحال وفي 
المتاقيل عن الوحي > وبذلك يفقد الإسلام ضلابته وذ اتيت المتميزة ٠‏ السبكة » 
ويصبح طوع الأهواء والاغر اض التي يوجهه إليها أصحاب المصالح › ومنها 
أيضاً: تفكيك الوحدة الإسلامية » لان المسلمين إذا فقدوا هدي كتاب الله تعالى 
فقدى ا المهتي :اليل الثابت التي بجع النشلمين ؛ ولم يع هناك ها نطخ من أن 
هكل كل اتجفمع إسلامي فى اتلورة يعو امل #إفتها اختفه الشتاسي ن الاجتباس 
والفكري .)١(‏ بحيث يسيطر عليه الاستعمار الاجنبي في كثير من الميادين 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية » وينتهى الأمر إلى تقطيع أوصال المجتمع 
الإسلامي و امتصاصه في مناطق النفوذ المختلفة(). 


ولا شك أن الإيحاء العام للثقافة الغربية قد أثر بدرجة متفاوتة في كثير 
من الد ارسين في ذلك الوقت › وأخذ هذا الإيحاء يخرج على شكل آراء ووجهات 
نظر وإعجاب» سو اء أكان هذا الإعجاب بالغرب» أم بشيء يروج له الغرب » فمثلاً 
نرى أن رفاعة الطهطاوي » وهو الشيخ الاديب الأريب » يلفت إلى حضارة القدماء 
المصريين › ويلفت إلى التأسي بها والاقتداء بخطواتها » ويشيد بتقدم الفراعنة 
وامتيازهم في المعارف والعلوم والقوانين والفضائل الخلقية والاجتماعية › 
فيقول بعد أن يشيد بهم وبآثارهم : ومنه يعلم أنه كان لمصر إذ ذاك أحكام عادلة › 
وقو انين مرتبة › وحدود مشروعة خالية من الأغراض والنفسيات › وهى نتيجة 
التمدن العام؛. ويقول : ”فلا يبعد على مصر في هذا العصر أن تستجلب السعادة 
وتكتسب القوة الملية الحسنى وزيادة » وتتحصل من وسائل الغنى على مقاصد 


1) (أرنست جب) من محاضرة له في معهد الدراسات الإسلامية في باريس في ۲٤‏ أبريل عام ١1۹۵م‏ تحت 
عنوان: التأثير المضاد الذي تلقاه الثقافة الغربية في الشرق الأدنى“ ترجمة الاستاذ عادل العوا تحت 
عنوان: (إنقان المجتمع الإسلامي) عام ١1۹0م‏ » صفحة ۳۸. 

۲) الدكتور محمد محمد حسين الإسلام والحضارة الغربية“ ص .1١۲ . 1١١‏ نشر المكتب الإسلامي 


بیروت. 


(TI) 


الإفادة والاستفادة » لأن بنية أجسام أهل هذا الزمان هي عين بنية آهل الزمان 
الذي مضى وفات › و القرائح وأحدة(). 


ويقول الدكتور محمد محمد حسين تعليقاً على دعوة الطهطاوي هذه : "ومن 
الواضح أن هذه الأمثال الكثيرة التى يتخذ فيها الطهطاوي القدوة والأسوة من 
تاريخ الفر اعنة شيء جديد على الفكر الإسلامي » جاء في تصوره الجديد للوطنية 
الذي بدا يأخذ اعتباره إلى جاب العقيدة الإسلامية من تاحية » ومما شاهده من 
اهتمام علماء الآثار فى فرنسا بتاريخ مصر القديم من ناحية أخرى › فقد رأى 
هناك آثار الفراعنة التي نقلها علماء الحملة الفرنسية إلى بلادهم » وطالب فى 
كاتا اتفليمي ٠‏ وبري رتفا إلى مء لان ممت ا خذت الآن في أشات 'التينن 
و التعلم على منو ال بلاد أوربا » فهي أولی و أحق بما ترکه لها سلفها* (۲). 


وإذا كان الطهطاوي وخيرالدين › قد افتتنا بالحرية الفرنسية وبما 
شاهد اه من عدل وقانون وإنصاف وحرية نشر ٠‏ فإننا نجد محمد فريد(") يقدم وجهة 
نظر منصفة › فيعلق على تلك الحضارة › وعلى ما فيها من عدل وحرية .. الخ › 
فيقول: يعامَلُ المسلمون في الجزائر بقوانين مخصوصة في غاية الشدة 
و الصرامةء فهم محرومون من حرية الكتابة وحرية الاجتماع» بل من حرية السفر 
والانتقال وحرية مطالعة الكتب والجرائد › نعم يصعب على الذي يعرف حب 
الفرنساويين للحرية والمساواة ويرى هذه الالفاظ منقوشة على أبواب جميع 
المصالح والإدارات الأميرية أن يصدق ذلك ولكن من يتكلف مشقة زيارة بلاد 
الجزائر › يتحقق أن ما هى جائز في بلاد فرنسا غير مباح للمسلمين في 


۱) انظر: تخلیص الابریز ص ۱۷۰ ۰ ۱۷۷ » ۱۷۸ ۰ ۱۷۹ والمرجع السابق ص .۲١‏ 

۲) انظر: المرجع السابق ص ٠۷۷‏ » ويمكن الرجوع إلى محمد فريد في كتابه "من مصر إلى مصر“ ص 
04 - 1 

)٣‏ (الرحالون العرب) للدكتورة نازك سابايارد » ص 1۷١‏ عن كتاب (من مصر إلى مصر) لمحمد فريد من 


ص 11 الى ص .۷١‏ 


(TI) 


المستعمر ات › وإن كان مباحا للفرنساويين أو المتفرنسين(١).‏ فأكد محمد فريده 
أن الفرنسيين الذين ينتقدون (ظلم الدولة العلية) ليسوا بأقل استبد ادا منها. 


وقد ری محمد فريد كذلك - وشارکه في رأيه هذا المويلحي(") - أن 
الغربيين يدعون هذه المبادىء فقط ليفتنو ا الشرقيين › فيتخلى هؤلاء عن مبادىء 
حضارتهم ليعتنقوا ما يظنونه أفضل وأرقى وأعدل › وإذا بهم قد خسروا كل 
شيء: خسروا الحرية والإخاء والمساواة التي خلبتهم في الحضارة الغربية 
وخسروا القيم الإنسانية الكامنة في الحضارة الشرقية. والتى كانت السبب فى 
خلود هذه الحضارة عبر الأجيال(۳). ٠‏ 


وإذا كان التأثر الثقافي قد ظهرت بعض ملامحه على رفاعة وخير الدين مع 
أنهما من المسلمين › فإنه قد وضح وارتفعت له راية عند جرجي زيدان › وبطرس 
البستاني » وسليم تقلاء وفرنسيس فتح الله » وغيرهم. ثم خلف من بعد هؤلاء خلف 
أخلصوا لهذا الفن › وانقطعوا له › وكشفوا عن وجوههم بغير حياء ولا خجل. 
نأخذ مثلاً من هؤلاء: (قاسم أمين) الذي تجلى عليه أثر الثقافة الغربية كأوضح ما 
يكون » حين دعا إلى نبذ كل العادات السابقة »> والانتماء صراحة إلى الثقافة 
الأوربية. وتجلى ذلك بوضوح في كتابه (تحرير المرأة) سنة ١۱۸۹ء‏ وكتابه الثاني 
(المرأة الجديدة) سنة ٩٠١‏ أما الكتاب الأولء فقد دعا فيه إلى سفور المرأة 
معلل ذلك بأنها تعاليم بالية ء و أن السفور ليس فيه خروج عن الدين(؛). ثم قرر أن 
الشريعة الإسلامية إنما هي كليات عامة لم تعد أن تكون شرعا عاما يمكن أن يجدد 
في کل زمان حسب کل أما وها رافق مخاننها: إت اكا السة هان ا 


)١‏ محمد فريد » من زعماء الحركة الوطنية في مصر إبان الحرب العالمية الآولى » ويعتبر من العناصر 
ذات الارتباط الشديد بالإسلام غيرة على تعاليم الإسلام برزت في مواقف كثيرة. انظر الاملام؟ للزركلي» 
ج1. 

۲) الدكتورة (نازك سابایارد) في كتابها الرحالون العرب“ صفحة 1۷۷ راجع : من مصر إلى مصر“ لمحمد 
فريد صفحة ۱۵١‏ . 

۳) انظر: المرجع السابق »> ص ۱۷۷ » ومن مصر الى مصر ص ٠١١ - ۱١١‏ . 

٤؛)‏ انظر بتصرف: (تحرير المرأة) قاسم أمين » طبع مصر.ء 


(1€) 


يجري من العار ات والمعاملات > فهي قابلة للتغيير على حسب الأحوال والأزمان ê‏ 
وكل ما تطلبه الشريعة من الناس ء هي أن لا يخل هذا التغيير بأصل من أصولها 
العامة. .)١(‏ 


ثم تبنى الفكر الغربي في كتابه هذا في قضايا السفور ء وفي اشتغال 
الراة وخروجها "إلى الأممال الغامة ءوشن الروجات والطلاق(. فق تبثن 
مذهب الغربيين فى كل هذه القضاياء زاعماً أن هذا هو مذهب الإسلام؛ و أن هذ! 
هو فهمه للإسلام. وأما كتابه الثاني «المرأة الجديدة فقد رفض المسلمات 
و الأعر اف السابقة » سواء جاءت من طريق الدين أم من غير طريقه › و أوحى إلى 
الناس أنه لايقبل إلا مايأتي عن طريق التجربة ويوافق العصر › وبغير علم سمى 
أسلوبه هذا الاسلوب العلمي“ ثم دعا في كتابه صراحة إلى الاخذ بأساليب 
الحضارة الغربية › ثم يهاجم المعجبين والمتمسكين بالإسلام وتعاليمه › فيقول: 
هذا هو الداء الذي يلزم أن نبادر إلى علاجه » وليس له دواء إلا أننا نربي 
أولادنا على أن يتعرفوا شؤون المدنية الغربيةء ويقفوا على أصولها وفروعها 
وآثارها » إذا أتى ذلك الحين - ونرجو أن لايكون بعيداً - فقد انجلت الحقيقة 
أمام أعيننا ساطعة سطوع الشمس » وعرفنا قيمة التمدن الغربي » وتيقنا أنه من 
المستحيل أن يتم إصلاح أحوالنا... إلى أن يقول: هذا هو الذي جعلنا نضرب 
الأمثال بالأوربيين ونشيد بتقاليدهم » وحملنا على أن نستلفت الانظار إلى المرأة 
الأوربية"). 


وان ول فة اله افر فن اء من فقامت عدي الشاء فى مر 
وتزعمت هذه الحركة النسوية » (هدى شعراوي) وتج رأث هذه المتزعمة على مالم 
تتجر أ عليه امرأة في مصر من قبل » فسافرت إلى باريس وإلى أمريكا لتدرس 


.1٠۷١ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
.٤١ صابر طعيمه: (أخطار الغزو الفكري على العالم الإسلامي) عالم الكتب » عام 1۹۸۳ » صفحة‎ )۲ 
.1۸١ - 1۸0 قاسم أمين: (المرأة الجديدة) » ص‎ )٣ 


(1e) 


شؤون المر أة و أخذت تدلی بالتصریحات والأحاديث لمندوبی الصحف(1). وهكذ ا 
تشبعت هذه الفئة بالأفكار المستوردة > وکانو | صدى للمستشرقين › و أبو اقا للغزو 
الفكري › ينشرون مايملى عليهم › ويذيعون مايراد منهم بكل تفانء وقد تزامن آثر 
ذلك الخلل والاضطراب مع وجود عناصر قيادية تعمل على عزل الإسلام عن أن 
يكون أداة التعبير فى هذا الاحتكاك › وما أقبل منتصف القرن التاسع عشر إلا 
وقد (۲) تخلفت الشعوب الإسلامية عن رکب الحضارة و التقدم العلمى »> ونسيیت 
تراثها » ونهضتها › وعزتها › وعالمها › بل عقلها » وصاحبها مع هذا ضيق في 
الفكر ¢ وتعطيل للقوی الفطرية(") وجناية على تعاليم الإسلام 6 وسوء تفسیر 
لتعاليمهء التى تحث على استخدام العقل والتفكير فى الكون واقتباس الصالح 
النافع؛ وتطویر المقيد و الحسنء وإعد اد القوى الممكنة للدقاع عن الدين و الدیار 
وإرهاب العدو » وتسخير كل شيء > و الاستفارة منه لنفع أ لإنسان وسعادته(؟). 


وواكب هذا انحطاط في القيم ودعوات إلى الركون إلى المتع والعبث 
بالمال إلى حد السفه والجنون والترف والفجور › حتى كان قواد بعض بلاد 
العرب والمسلمين » سواء في ذلك العرب والعجم » تروى قصصهم المضحكة في 
كل ناد وكل صحيفة › مع جهل ضارب ونفاق ناشب أظفاره › وفساد في كل مجتمع 
وناد » وتصارع على كل تافه وخسيس من المادة › وخراب للذمم » وبيع للشرف › 
وكره للقيم » وضياع للحق › وهضم للحقوق › وذبح للفضيلة .)١(‏ 


«وكان وضع كثير من الأقطار الإسلامية كما صوره شاعر تركيا الاإسلامي 


.۲۳٥/۲ع محمد محمد حسين: (الاتجاهات الوطنيه في الادب المعاصر)» طبع مصر»‎ )١ 

۲) دكتور جلال يحيى: (المجتمع العربي من الحرب العالمية الأولى إلى العصر الحاضر) القاهرة » عام 
1؛, صفحة ۳۸۳ . 

۳) شكيب أرسلان (لماذا تأخر المسلمون) عيسى البابي الحلبي » القاهرة » عام ٤1۹0م‏ » طبعة رابعة » 
صفحة ۱۸۳ . 

۲٠١ دكتور محمد البهي: (المجتمع الإسلامي والتيارات العاصرة) القاهرة » مكتبة وهبة » صفحة‎ )٤ 

ه) دكتور محمد محمد حسين: (الإسلام والحضارة الغربية) طبعة المكتب الإسلامي صفحة ١١١‏ . 


(17) 


الكبير » محمد عاكف فى إحدى قصائده › وهو قوله: 
«يساكنى الناس: إنك كنت فى الشرق مدة طويلة › فما الذي شهدت ياترى؟ 
وماعسی أن يکون جو ابي؟ إننی أقول لهم: 


إنتى ر أيت الشرق من أقصاه › فما ر أيت إلا قرى مقفرة » وشعويا لار اعي 
لهاء وجسوراً متهدمةء و أنهاراً معطلةء وشو ارع موحشة إنما رأيت وجوهاً هزيلة 
متجعدة وظهورا منحنيةء ورؤوسًا فارغة» وقلوبًا جامدة وعقول؟ منحرفةء ر ایت الظلم 
و العبودية و البؤس والشقاءء والرياء والفواحش المنكرة المكروهة»ء و الأمر اض 
الفاشية الكثيرة والغابات المحروقةء والمواقد المنطفئة الباردة والحقول 
السبخة القاحاة» والصور القذرة و الأيادي المعطلةء و الأرجل المشلولةء ر أیت 
ليالي حالكة طويلة لایعقبها صباح مغر وذهار مشر ). 


هذا التخلف أضعف الثقة بالنفس» وأوقف عجلة التقدم والانطلاق في 
الشعوب الإسلامية » وجعلها تعتمد في كل شيء على غيرها » خاصة في عصر 
انفتحت فيه المغاليق > وظهرت فيه المخترعات من إذاعة وظلفازء وتناقل الناس 
أخبارها » وغزت تلك الأقطار و الديار ودخلت بيوتهم ومخادعهم» بل وقلدو ا الغرب 
فى تلك المخترعات وأخذوا عنهم» فكل دولة لها إذاعة ولها تلفازء ولكنه صنع 
أجنبي (۲)» بل وثقافة أجنبية » فمعظم الدول التي تبث البرامج لاتصنع شيئاء بل 
تستوردها من غيرها › إما شراء وإما إهداء أو معونة. ونظرت تلك الدول إلى 
الإغر اء المادي نظرة الرضا والقبول. 


)١‏ تقلا عن آبى الحسن الندوي؟: (الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية) ص .۳۵١ - ۳١‏ دار 
الاعتصام » القاهرة. 

۲) عزت النص (الوطن العربي : الاتجاه السياسي والملامح الاقتصادية) دار اليقظة العربية » دمشق عام 
۹م صفحة ۳۲۸ . 


(IY) 


فقا عن عن هدا لااد رش ا الف ار ٠اك‏ ول فن 
الشرق والعالم الإسلامي » وزار الجزيرة العربية » وكانت على حد تعبيره أشبه 
بالماضي منها بالحاضرء ولم تعرف الأساليب الغربية والمصنوعات الحديثة بعدء 
يقول: «سألت نفسي فجأة: إلى متى يستطيع العرب أن يحتفظوا بتماسكهم الروحي 
في وجه الخطر الذي يطبق عليهم بكثير من الخداع والمكر» وبصور لاتعرف 
الرحمة أو اللين. نحن نعيش في زمن لم يعد الشرق فيه يستطيع أن يبقى ساكنا 
سلبيًا في وجه الغرب الآخذ بالإطباق عليه إن آلافا من القوى ‏ السياسية 
و الاجتماعية و الاقتصادية - تطرق أبواب العالم الإسلامىء فهل يخضع هذا العالم 
ويستسلم إلى حضارة الغرب ويفقد خلال التفاعلء أشكاله وأنظمته التقليدية 
فحسب بل جذوره الروحية أيضا()؟ ومما يلفت النظر » أن الأستان الندوي وهو 
يعلق على كلام محمد أسد“ في كتابه (الطريق إلى مكة)(). يأبى أن تستحدث 
الأمة العربية والإسلامية شيئًا من أنماط حياتها الاقتصادية أو الاجتماعية حتى 
ولو كانت عمر انا ومظاهر لهذا العمران من أدوات ووسائل وخدمات › طالما كانت 
عن طريق الغرب ودون تمحيص وتروء فيقول معقبا: نعم لم تطل هذه الفترة لم تلبث 
هذه البلاد المقدسة (يقصد مكة والمدينة) أن غزتها الحضارة الغربية › وتدفق 
فيها سيل المصنوعات الحديثة والمستوردات الغربية ›» أكثروا من أسباب 
الترف والكماليات » فشحنت الأسواق وملئت البيوت» وقضت على التقشف في 
الحياةء وصفات الفتوة و الفروسية التي عرف بها العرب من قديم الزمانء وكائت 
من أسباب قوتهم و انتصارهم › وظهر اتصال الجزيرة بالغرب عن طريق الحضارة 
و الثقافة والسياسة » وعن طريق البترولء وكان هذا الاتصال وهذا الاقتباس من 
الغرب في مجال الحضارة والتجارة والثقافةء عن ارتجال وتهور» من غير تفكير 
هادیء تمي سابق » فأصبع هذا الاستسلام الذي تخوف منه الأستان محمد 


)١‏ محمد أسد: (الطريق إلى مكة) » طبع بيروت عام ٠1۹۵١‏ ص ٠٤١‏ نقلا عن الصراع بين الفكرة 
الإسلامية والفكرة الغربية في الاقطار الإسلامية؟ الندوي › مرجع سابق» ص١٠‏ . 

۲) ظهر كتاب محمد أسد في طبعات تالية في القاهرة ودمشق» باسم: الطريق إلى الإسلام» الطبعة 
الثالثة» دار العلم للملایین» بيروت 1۹1۸م. 


(1A) 


التقليدية - مهددة(١).‏ 


وقد استرسل الشيخ الندوي معقبًا على كلامه حول هذه الفترة فقال: «ولن 
تطول هذه الفترة السلبية في أي قطر من أقطار الشرق » لان التقاليد والعادات 
والجهاز الاجتماعي أو الإد اري الذي ليس وراءه عقيدة راسخة قائمة على فقه 
وبصيرة » وليس معه ذكاء و ألمعية ومقدرة كافية على تطبيق الحقائق والمبادىء 
الدينية الخالدة على الحياة المتطورة وحاجتها الجديدة والتمييز بين مايصلح 
للاقتباس من الحضارة الجديدة ومنتجاتها ومالايصلح › لايستطيع أن يقف طويلاً في 
وجه الحضارة العارمك وكل قطب أو قيادة تمني نفسها بالاحتفاظ بالقديم 
و الانحصار في دائرته من غير هذه المقومات التي ذكرناها » ومن غير إيمان جديد 
قوي وعقل واع منتج › مهددة بالانهيار عاجلاً أو آجلا. وإذا لم يكن الاقتباس من 
الحضارة الغربية ومنتجاتها عن إرادة وتصميم وباختيار وتمييز عن فقه وبصيرة 
هجمت على هذا القطر أو المجتمع غصبًاء وعلى الرغم من قادته وولاة الامر فيه 
وعلى الرغم من العلماء وزعماء الدين» ورحب بها أهل البلاد وفتحوا لها 
الأبواب» والتهموها - بصالحها وفاسدها - في نهامة وجشع » واكتسحت القيم 
الدينية و الخلقية › ولب قادة البلاد أو ولاتهم على أمرهم › و أفلت منهم الزمام 
إلى آخر الابد(۴). ثم يقول مسترسلا: إن التخلف العقلي لايكمن في عدم الذهاب 
إلى الجامعات واكتساب المعارف فقط » بقدر مايكمن في التبلد و الخمولء والنوم 
والرضا بالدون »› وموت الهمة. وموقف الإنسان من الحياة ومن الحضارة 
و أدو ات الترف و الزينةء تحدده همته وتجاربه وذكاؤه وقو اه العقلية والمعنوية › 
كما تحدده كذلك تربيته ومانشاً عليه من قواعد أخلاقية وسلوكية › فمن المعروف 
أن من يولد في مهاد النعمة وبيوت الحسب »› ثم تحسن تربيته » يكون أبعد عن 


1) أبو الحسن الندوي (الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية) صفحة ١۷ - ١١‏ طبع دار الندوة 
لبنان. 0۵ ھ/۱۹10م. 
۲) المرجع السابق» ص ۰۲۱ ۲۲. 


(۳4( 


مضار استخد ام الحضارة ووسائل الترف » ولكن الذين لايقيمون للتربية وزنا » أو 
الشعوب التي أهملت تلك الخاصية › نشا فيها نوعان من الناس(1: الأول: غذى 
مترف »› ماإن برز له المال حتى امل ي إهلاك تسه ريمت و الختا على 
قیمه وخلقه » وتلاف صحته ویدنه » فبدد طاقته » و آفسد أمته › و أتلف قوته › لایفكر 
في غاية » ولايسعى إلى هدف. والثاني: فقير كسول › لايكاد يحصل على قوت يومه ء 
ومع ذلك تجدهم كسالى مسترخين على الكراسي › بل على الأرض ٠‏ يدخنون 
السجائر والمخدرات › ويتبعونها بأكواب الشاي الأسود › ويتلفون المال الذي 
يحتاجه أولادهم للطعام في المكيفات وجلسات السوء › هازلين مع من على 
شاكلتهم» وهذا أيضا لايفكر في غاية › ولايسعى إلى هدف. ومع هذا تجد لهذه 
الأمم رعاة لايريدون للغني أن يرعوي › ولايحبون للفقير أن يفيقء لأنهم يحبونهم 
ساكنين هادثين خاضعين » وهذه الشعوب يصبح من اليسير توجيهها باليسير من 
اللهوء إلى أن تفقد شخصيتها وذ اتيتها » وتشرب الكأس حتى الثمالة(). 


ويعد أن يستعرض الأستان الندوي ؛ مثال؟ من أمثة التحلل في افغانستان 
وقع في عام ۱١١۳‏ ميلادية › يقارن ويعقب قائلا: 

i‏ کان یمکن أن یکون في بلد کأفغانستان المسلم › کان مثيله أو ماهو 
أكثر منه يقع في بعض البلاد العربية ("). 


والعجيب الغريب المحير » أنه في هذه الفترة القلقة من تاريخ المجتمعات 
الإسلامية خاصة منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشر › اشتد التركيز على 
وضع المر أة المسلمة. والمحاولات المحمومة لانتزاعها من الساحة الإسلامية 
كانت قوية › يتمثل ذلك فيما يقوله الكاتب اليهودي الأمريكي المعاصر (مروبرجر) 
في كتابه «العالم العربي اليوم؛ » إذ يقول: «إن المرأة المتعلمة هي أبعد أفراد 


.۲۳ أبوالحسن الندوي: ”الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية ص‎ )١ 
.۲٤١ أبوالحسن الندوي: ”الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية مرجع سابق » ص ۲۳ء‎ )۲ 
.٠٤١ الندوي (المصدر السابق) صفحة‎ )٣ 


(YY) 


المجتمع عن تعالیم الدين › و أقدر أفراد المجتمع على جر المجتمع کله بعيدا عن 
الدين (1). وجاء في كتاب (الغارة على العالم الإسلامي): وينبغي للمبشرين أن 
ارا اويا هة مالسي هوه > ا من ايق ان 


وغني عن البيان » أن الإسلام جعل العلم فريضة على كل مسلم ومسلمة › 
ولم يكن ليقف في سبيل تعليم المرأة » ولكنه بطبيعة الحال لم يكن يسمح بتعليم 
المرأة - ولا الرجل - تعليما ينفرهما من الله > ومن منهج الله › ومن القيم 
و الفضيلةء ويجعلهما ذيلا للمستعمرين و أهوائهم. ألا ترى معي أن ذلك الغزو كان 
لافقا الأمة شخصيتهاء ليسهل بعد ذلك ازدرادها وابتلاعها عسكريًا وثقافيًاء وقد 
كان مانسمعه اليوم من غزو تلك البلاد وضياعها أولل على أيدي صنائع هذا 
الغزوء ثم بتلك الجيوش المتربعة للقضاء على تلك الأمم القضاء النهائي عليهاء 
ولكن أنى لهم ذلك فإن هناك فتة من الناس نبذوا هذا الغزو الفكري 
و استعصو| عليه › هم الآن یستعصون على کل غزوء بل وقاهروه إن شاء الله(۳). 


ومع ذلك › فإن هذا التخلق الفكري والتخلف العقائدي والبعد عن 
الإسلام يساعد رجال الغزو الحضاري » أن يسرقوا الأمم الغافلة اللاهية › 
ويدمرو ا روح الرجولة والجد والايمان »› ويقودوها طواعية إلى الهلاك › كما تقاد 
الشاة إلى حتفها بظلفها. 


)١‏ شاظيه: ”الغارة على العالم الإسلامي“ لخصها ونظلها: محب الدين الخطيب . الطبعة الثانية » الدار 
السعودية للنشر جدة » عام ۳۸۷١ه‏ »> صفحة 1٤‏ . 

) شاظليه: «الغارة على العالم الإسلامي“ تعليق محب الدين الخطيب » المرجع السابق » صفحة .۸٠‏ 

۳) البهي الخولي: الاشتراكية في المجتمع الإسلامي“ القاهرة › مكتبة وهبة » طبعة أولى » ص .٠۳‏ 


(Y1) 


صراع الأفڪار [بان الاحتڪاڪ المرب بالغوب : 


مما لا شك فيه » أن العقائد فى الأمم > تقف سدوداً بينها وبين الاقكار 
الوافدة أو المذاهب المقتحمة › وتمنح استقر ارا وثياتا للإنسان في الحياة... 
وخاصة العقيدة الإسلامية ء لأنها عقيدة فطرية جامعة تحيط بكل صغيرة وكبيرة » 
وصدق الله العظيم: إما فرطنا في الكتاب من شيء)(). ولهذا كانت العقيدة في 
المجتمع الإسلامي ميزانا يزن به المسلم أعماله وأقواله » يسير ويتصرف تحت 
ظلالها وفي جنباتها › ولو أنه التزم بميزان العقيدة › لقلت أخطاؤه وندرت 
شطحاته › و انطلقت قوته بسرعة ›» وظهرت موهبته › و استعصی على کل شیطان 
رجيم. وكل أفاك أثيم » لانه يدور مع الكتاب حيث دار » وهكذا كان المسلمون في 
الصدر الأول» قال عامر بن مطر: قال لي حذيفة في كلام: كيف أنت ياعامر بن مطر 
إذا أخذ الناس طريقا » والقرآن طريقا » مع أيهما تكون؟ قال عامر: فقلت: مع 
القرآن أحيا › ومع القرآن أموت. قال له حذيفة: فأنت إذاً أنت › قال ابن حزم 
معلقا: اللهم إنى أقول كما قال عامر: أكون والله مع القرآن أحيا متمسكا به › 
و أموت إن شاء الله متمسكا به» ولا أبالي بمن سلك غير القرآن » ولو أنهم أهل 
الارض غيري“٠").‏ والامة ذات العراقة والقيم والمثل إذا تخلت عن غذاتها 
الروحي وعن عمقها الإيمانيء تصبح ريشة معلقة في مهب الرياح » خاصة إذا كانت 
هذه الأمة هي أمة الإسلام »› إنها عندما تترك الإسلام تكون بذلك قد ضحت بكل 
شىء » ولم يبق لها إلا الضياع. يقول جوستاف لوبون: إن سبب انحطاط الشرق › 
هو ترکه روح الاإسلام › وتشبثه بالعقائد الباطلة("). 


لقد كان العرب أذل الناس فصاروا سادتهم بالاإیمان › وکانو ا أقسد 
الناس عقائد فصارو! أهدى الناس إيماناء وكونرً! أعظم أمة عرفها التاريخ. 
يقول توماس كارليل: «خرجت جيوش رعاة الأمس تقتحم الأرض شرقا وغربا وتفتح 


.۲۸ الانعام » الآية‎ )١ 


۲) معجم ابن حزم الظاهري ۳۵/۱ط دمشق. 
۳) مجلة (حضارة الإسلام) عدد شعبان » ص ۱۳۸۷ . 


(TTY) 


باسم الدين الجديد » وفي خلال قرن من الزمان قضت على القوى العظمى وملكت 
الأرض من تحت أرجلهم. إنها معجزة » ولولا أنها حقيقة تاريخية لقلت : إنها 
خرافة أو خيال › لقد كانت صعقة أشبه ما تكون بشرارة ملتهبة. ماوقعت على 
كثبان كسولة من رمال الصحراء › ولكن على جبال من البارود » وتفجرت مرة 
واحدة » فعم نورها الآفاق من هضاب الهند وحتى سهول الأندلس» .)١(‏ 


وهذه العقيدة الشابة القوية › ما زالت كما كانت ملتهبة » تعمل عملها » وهي 
على استعداد أن تعيد المعجزة وتصنع التاريخ. يقول *إميل درمنجهم؛ في كتابه 
«القيم الخالدة في الإسلام؛ : إن قيمة الأمة الإسلامية ليست فقط في أثرها 
التاريخي › وهو تغيير نظم الحكم على ضفاف البحر الأبيض المتوسط » بل في 
أنها لا تز ال إلى اليوم حية قوية ء بل لقد كتب لها الخلود والبقاء أبد الدهر*"). 


ر أا اا أن تسوا على لمن كه وان 
يسلبوا منهم فاعليته ويغتصبوا قوته» بان يدخلوا في روع الناس أن الإسلام 
عقيدة في القلب» أو على أكثر التقديرات وأحسن الاحوال » فهو إسلام يصلي 
فيه الإنسان ويصوم» أما ما وراء ذلك فتعب وتعسف ليس له لزوم. إنهم يريدون 
تجريد السلوك للمسلم من ضو ا بط علاقته بربه (۳). 


يريدون أن يتسلوا بالسينما والفيديو - ولو كانت فاضحة - وبالرقص 
و الأغاني والفن › ويريدون أن يكذبو اء ويغتابو ا» ويضللو اء ويغشو اء ويدجلو ا 


بحرية › ولا رقيب ولا حسيب › ولا حرام ولا حلال. 


1) المرجع السابق (عدد شعبان) سنة .٠۳۸۷‏ 

۲) مبدالفتاح مقلد الغنيمي: (الإسلام والثقافة العربية في أوربا) دار الفكر العريي » القاهرة عام ١۱۹۷ء‏ 
ص ۱۹۱. 

۴) د. توفيق يوسف الواعي : (الحضارة الإسلامية مقارنة بالحضارة الغربية) مرجع سابق ٠‏ صفحات 
۷۰۷-۱ بتصرف. 


(YT) 


يريدون أن يستمتعوا بالجنس ٠»‏ ويتاجروا بمفاتن المرأة في الطرقات 
والنوادي › ولا أحد ينتقد التبرج › أو يتكلم عن الأعراض والحرمات أو يعكر 
الصفو الجميل. 

يريدون النوم في دعة ء والعيش في رغد › و الجلوس في استرخاءء فإذا 
حذرهم أحد من خطر يتهددهم › أو دعاهم إلى عمل أو جلد أو تقشف أو عدل أو 
رحمة » فإنما هو مخرب » يجب أن يؤخذ على يديه. أما أن يقوم بين الناس أحد 
يدعو إلى عقيدة يصلي بموجبها الإنسان ويصوم »› وتصبح حقيقة تحكم سلوك الناس 
وتصرفهم ومجتمعهم › وتكون حياة تعاش في الملبس والمأكل » في البيت › وفي 
المجتمع › في التصور والسلوك › فى الهدف والغاية ء فى الالام والآمال » في 
الدنيا والآخرة » فإن الحرب تعلن ضده » تنطلق الاقلام المعادية تتهمه بالبعد عن 
سماحة الإسلام وعن روح الدين › وعن صفاء العقيدة » وعن الصراط المستقيم › 
بل يرونه ر اعي فتنة ود اعية تعصب › وتنطلق أقلام آثمة ضده تقول يجب أن تحصن 
ضده الأمة » و أن يضبق عليه الخناق » ويجب أن ثثار ضده الشبهات و الأحقار › 
و أن يباركَ هذا كله كهنة الحضارة الزائفة و أحبار المدنية المكذوبة. وفي ذات 
الوقت نرى بعض الاقلام المريضة تنطلق وتقول وبصوت عال: يجب أن تدافع 
المي اة عن فا 6 و اها فن الفستاى اة وقي الهرنة و المرى ىا لا( 

یجب أن یدافع کتاب المنيس عن تقناعتيم ودعارتهم و أسواقهم يجب أن 
يدافع أصحاب الجاه عن جاههم ».و أصحاب المتافع › و أصحاب القصور العقلى 
عن جهلهم وحصاد لعبتهم. بل يجب أن يدافع المجتمع كله لأنها حياته ومسئوليته 
وتر اكه بوتقدمهوسنارته» بل يجب أن»شناق الشاة إلى الجرار ٠‏ وهي كني 
وتسمع الانغام ودقات الطبول و أهازيج العرس. كل هذا لا يكون إلا بفر اغ روحيء 
وهدم عقائدي › وغزو ثقافي منظم ومبرمج › تسمعه الآذ ان › وتطرب له وتر اه العين 
وتسر به › ويستسيغه الفكر ويهيم به › وتقبله الشفاه وتسكر به › وتحلم أحلام 
الغرور ولكنها: إكسر اب بقيعة يحسبه الظمآن ماء حتى إذا جاءه لم يجده شينا 


۷٠٤ د. توفيق يوسف الواعي (الحضارة الإسلامية مقارنة بالحضارة الغربية) مرجع سابق » صفحة‎ )١ 


بنصرف . 


(TYE) 


ووجد الله عشده فوفاه حسابه والله سریع الحسابي(). هذا > وقد أخذ العداء 
الصليبي يتحرك خد الإسلام بثوب فکري في كل الاتجاهات » واشتغلت الأقلام 
المعادية بالافتر اءات › وراحوا يطمسون الحقائق ويدبرون المكائد » ويتصددون 
السقطات. ثم يدخلون في روع أنفسهم وفي عاطفة بني جلدتهم أنهم أرقى عنصراً 
و أُفضل عقلا › و أنهم أوصياء على البشرية > وسادة الإنسانية > وهداتها › 
ومرشدوهاء ولهذا يقول الدكتور دربول : إن الغربيين ربوا في عاطفة على أن 
النصرانية أرقى بكثير من الإسلام › ونحن ندعو المسلمين بالكافرين ؛ ولهم 
الحق أن يردوا هذا النعت › وبهذا لا يرجى أن تقوم بيننا ويينهم صلات إخاء 


وحب؟. 


وقال وليم غيفورد بلغراف الإنجليزي › المسمى بالحرباء » الكلمة 
المشهورة التي يلخص فيها عداء الغربيين للإسلام : متى تو ارى القرآن ومدينة 
مكة عن بلاد العرب › يمكننا حينئذ أن نرى العربي يتدرج في سبيل الحضارة ء 
التي لم يبعده عنها إلا محمد وكتابه“ (۲). 


ويوضح هذا العداء؛ ويذكر بعض أسبابه » المستشرق بيكر » فيقول : إن 
هناك عداء من النصرانية للإسلام » بسبب أن الإسلام عندما انتشر في العصور 
الوسطى »› أقام سد منيعا في وجه الاستعمار وانتشار النصرانية › ثم امتد إلى 
البلاد التي كانت خاضعة لصولجانها؛ .)١(‏ 


ويقول في هذا المعنى لورنس براون :إن الخطر الحقيقي كامن في نظام 
الإسلام » وفي قدرته على التوسع والإخضاع › وفي حيويته › إنه الجدار الوحيد 


1) سورة النور »› الآية ۳۹. 

)٣‏ قالها وليم جيفورد في مؤتمر القاهرة للتنصير المنعقد ١٤۲١١ه‏ - ١١۹١ه ١‏ في منزل أحمد عرابي 
الذي صادره الانجليز بعد ثورته » انظر: على جريشة ومحمد شريف الزيبق: "أساليب الغزو الفكري 
العالم الإسلامي “ص ٠۰‏ 

۳) مجلة (أخبار العالم الإسلامي) ذو القعدة ۳۹۹١ه.‏ 


(Yo) 


فی وجه الاستعمار الغربى ...4)4( 


ثم بين أن خطر المسلمين › هو الخطر العالمي الوحيد في هذا العصر 
الذي يجب أن تجتمع له القوى › وتجيش له الجيوش › وتلتفت إليه الأنظار › فيقول 
- حاكيا آراء المنصرين -: إن القضية الإسلامية تختلف عن القضية اليهودية. 
إن المسلمين يختلفون عن اليهود في دينهم › إنه دين دعوة. إن الإسلام ينتشر بين 
النصارى أنفسهم وبين غير النصارى › ثم إن المسلمين كان لهم كفاح طويل في 
أوروبا فأخضعوها فى مناسبات كثيرة. على أن الفرق الأساسى بين المسلمين 
ال 2 کاو اة انرون د فو انر الان ن يكونوا يوما ما أقلية 
موطوءة بالأقد ام. ثم يقول: إننا من أجل ذلك نرى المبشرين ينصرون اليهود على 
المسلمين في فلسطين؛. 


ثم يعلن لورنس بر اون ر أيه الخاص › فيقول: 'لقد كنا نخوف من قبل بالخطر 
اليهودي. و الخطر الأصفر (باليابان وتزعمها على الصين)» وبالخطر البلشفي › إلا 
أن هذا التخويف كله لم يتفق (لم نجده ولم يتحقق) كما تخيلناه › إننا وجدنا 
اليهود أصدقاء لنا › وعلى هذا يكون كل مضطهد لهم عدونا الالد. ثم رأينا 
البلاشفة حلفاء لنا. أما الشعوب الصفر فإن هناك دول ديمقر اطية كبيرة تتكفل 
بمقاومتها ....... ولكن الخطر الحقيقي كامن في نظام الإسلام(). 


ولقد اشترك الاستعمار الغربي والجهد التبشيري والحقد الصليبى في 
حرب المسلمين وتشتيت تر اثهم › ونهب ديارهم › يخيم عليهم سحابة سود اء من 
البغضاء والكر اهية » يتمثل هذا فيما حدث عام ۸١۱۹م‏ » عندما دخل اللورد اللنبى 
القدس » وأعلن : الآن انتهت الحروب الصليببة؛ وقد نجح اللنبي حيث أخفق: 
اريتشارو قلب الأسد؛ ولولا انتصار الجنرال اللنبي لما كان زرع إسرائيل ممكنا 


1) عمر فروخ والخالدى: (التبشير والاستعمار) ص ۱۸١‏ المكتبة العصرية » بيروت. 
) مصطفى الخالدي » عمر فروخ: التبشير والاستعمار في البلاد العربية“ المرجع السابق صفحة 1۸٤‏ 


(Y1) 


في قلب العام الإسلامي اوالعربى ؛ وبالحقد انفسه الذي صر من الجنرال 
الإنجليزي » كان مساك الجنرال الفرنسي #غورو؛ - قاقد الجيوش الفرنسية في 
دمشق - حيث ذهب إلى قبر صلاح الدين › بعد أن جاء راكب سيارة مكشوفة ء 
وترجل إلى. القب + وقال قولتة المشهورة «نحن هتا يا صلاح الدين؛ وقي اليوم 
التالي عمل الشيء نفسة في حمص ء حيث ذهب إلى قبر #خالد ين الوليدارضي الله 
عنه » وقال : «نحن هنا يا خالد؛. 


إن جذور هذا الحقد قديمة ضاربة فى أعماق التاريخ » تظهر عند ضعف 
المسلمين وانكسارهم › حقدا فخ من ر واک و و اختلفت 
الجنسيات والديار والمشارب › كأنهم كما قال القرآن : لإ أتواصوا به بل هم قوم 
طاغون) (). وفي التعبير عن حمىّ الحقد الصليبي الضارب في أعماق التاريخ 
ضد الإسلام › يقول ”كيمون؛ المستشرق الفرنسي في كتابه ”باثولوجيا الاإسلام: 
«إن الديانة المحمدية جذام تفشى بين الناس »و أخذ يفتك بهم فتكا ذريعا » بل هو 
مرض مريع »› وشلل عام » وجنون ذهولي › يبعث الإنسان على الخمول و الكسل › ولا 
يوقظه منهما إلا ليسفك الدماء › ويدمن على معاقرة الخمور › ويجمح في القبائح» 
وما قبر محمد إلا عمود كهربائي يبعث الجنون في رؤوس المسلمين ويلجئهم إلى 
الإتيان بمظاهر الصرع العامةء والذهول العقلي » وتكر ار لفظة: الله“ إلى ما لا 
نهاية » و التعود على عاد ات تنقلب إلى طباع أصلية › ككر اهة لحم الخنزير و النبيذ 
و الموسیقی › وترتيب ما يستنبط من أفكار القسوة و الفجوز في الذات“۲). 

وهذا الحقد › كان سبباً قوياً في الإغارة على المسلمين بشتى الأساليب 
و الطرق والأشكال والألوان ء وما زالت تلك الموجة تعلو وتشتد وتمتد ثقافياً 
وفكريا لتمهد للجيوش و الطائر ات و الصو اريخ والأساطيل. 

وهكذا كشف الغرب الأوربي عن صليبيته المتأصله في جذوره › ومهما قيل 
حول وجود بعض المستشرقين المنصفين » فإن الروح العامه كانت تتأجج حقداً 


1) سورة الذاريات » الآية ٥۳‏ . 
۲) محمد البهي: (الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي) عن تاريخ الإمام ج۲ / ص .١‏ مكتبة 
وهبة » طبعة حادية عشرة» صفحة 0۵ . 


(YY) 


على الإسلام. وهذه الروح التي انتشرت من الفكر - عبر وسائله المختلفه - إلى 
المخططين والمنفذين دفعت الغرب إلى أن يرفض أي حوار حضاري أو ثقافي 
أو عقدي مع الإسلام ونظمه › بل رگز على الصراع العنيف في شتى المجالات 
السياسية و العسكرية و الفكرية و التربوية و الإعلامية. 
وبعد هذا المدخل الذي تحدثنا فيه عن المراحل الأولى للاحتكاك العربي 
بالفكر الغربي الحديث » وماتبع ذلك من صراع فكري ٠‏ نتناول في ضوء مايقتضيه 
المتهج » مباحث هذا الفصل على النحو الآتى: 
ا - المبحة آلأول: ظهور الفكر المادي المعاصر والتوجيه لمناهجه فى 
البلاد العربية. ٠‏ 


٣‏ - المبحة الشاضه: دعوى جذور الفكر المادي في تراث المسلمين. 


۳ - المبحة الثالة: الاقليات الدينية وأثرها فى تسرب الفكر المادي 
المعاصر. 


(TYA) 


المبحت الأول 
ظهور الفكر المادى المعاصر والتوجيه لمناهجه 
سسس الجسلاد العربيسسة 


أو : عوامل ظهور الغكر المادي المعاصر : 

من المعروف أن العالم العربي والإسلامي منذ النصف الثاني من القرن 
التاسع عشر الميلادي (الثالث عشر للهجرة) قد أصيب بتوع من الركود 
الحضاري والتبلد الفكري في مواجهة العديد من المخاطر المحدقة ء و المخازي 
التي وثبت على الحياة الإسلامية في بلاد العرب والعجم على السواءء» وباستثناء 
تلك الومضات المضيئة والدعوات الملتاعة التى انطلقت هنا أو هناك › فإن 
الرآي العام المسلم لم يكن - بسبب جسامة الغيبوية التي أصابته - يبالي 
بالركود الذي اصابه » وبالاخطار الفكرية التي تفد إليه » ففي محيط الفكر 
الإسلامي توقف مث الاجتهاد الفقهى فى معالجة القضايا المستجدة التى بد أت 
تل على 'المسلمين مم :لحمل الفرضتة ويها 


وعندما ضاقت دائرة الاجتهاد فى الفقه الإسلامى لدى المسلمين طوال 
القرن المنصرم ›فعجزت عن أن تعالج أحداث الحياة المستجدة > و أن تعالج 
المتغيرات بروح الإسلام وتشريعه وعدله ء لجأت معظم بلاد المسلمين إلى الغرب 
لتحديث بلاد المسلمين على نمط الحياة الغربية › مثما حدث فعلا من الدولة 
العثمانية معندما طلبت من ملوك أوربا إيفاد مندوبين يتولون تدريب الجيش 
الإسلامي » وإصلاح الجهاز الإد اري » ووضع الأسس الفكرية و التنظيمية لتقسيم 


)١‏ الدكتور عفت الشرقاوي: (الفكر الديني في مواجهة العصر) دار العودة » بيروت . الطبعة الثانية » عام 
4م > صفحة ۲۳۵ . 


(14) 


الولايات »> وتحديد مسوؤليات الولاة و القضاة(۱). 


ولم تكن محنة المسلمين بالركود الذي أصابهم في القرن التاسع عشر 
الميلادي › قد بد أت من فراغ › أو وقعت عليهم فجأة › بل أصابهم الرکوں العقلى 
مبكر على الرغم من ضيحة التوحيد التي انبثفت في الجزيرة العربية على يد 
شيخ الإسلام الح خن بن هه الزهات د رة الله - وتأثر حركات دينية عديدة 
بها » إذ سرعان ما عملت القوى المعادية للإسلام على حصر تأثيرها : فمعظم علوم 
الإسلام قد أصابها الركود مع بداية القرن التاسع الهجري. والحق أن 
العثمانيين ورثوا العلوم الإسلامية والعربية بعد أن أصابها الركود ء يقول 
الدكتور فؤاد سزكين: *إن العلوم التي وصلت إلى العثمانيين كانت قد أدركت - 
منذ ما يقرب من قرن - مرحلة الركود والزوال › فهذا ما لم يشعر به العثمانيون › 
وكان هذا صعباً في نظرهم في ذلك الوقت. وبينما كان الشعور بالاولية والولوع 
في ميد ان العلم » قد تطور في العالم الغربي المسيحي › وأصبح هذا الموقف 
مشجعا للناس على مناهضة العرب بصورة وضحت أواخر القرن الثالث عشر 
الميلادي » يتكون لدى الباحث الانطباع أن أعلى مرتبة من العلوم كان العالم 
الإسلامي يسعى منذ القرن التاسع الهجري إلى الوصول إليها » عبارة عن مجرد 
الإحاطة والاحتفاظ بأكبر قدر ممكن من تراث الأسلاف. وقليلا ما يصادف الباحث 
عند المسلمين ابتداء من ذلك الوقت الشعور الواضح بضرورة تطوير هذا 
الميراث تطويرا جوهريا“٠").‏ فإذا ما أضيف إلى هذه الاعتبارات › أنه قد مضى 
قرنان على العثمانيين في أثناء حكمهم قسماً كبير؟ من العالم عسكرياً › ثم وقعو اأ 
في الوهن والضعف في النواحي العسكرية والسياسية والاقتصادية › فحاولو | 
أن يغيروا بطريقتهم الخاصة › و أن يجددوا بعض المؤسسات » ولكنهم لم يكن 
في مقدرتهم أن يروا بوضوح أن هذا التأخر مرجعه في الأصل إلى تأخر العلم › 


)١‏ سفر عبدالرحمن الحوالي: ((العلمانية: نشاتها وتطورها وآثارها في الحياة الإسلامية المعاصرة)) » دار 
مكة للطباعة والنشر › ط ۱٤۰۲/۱‏ - ۱۹۸۲م ص .0۵1٤‏ 

۲) فؤاد سزكين » ”أسباب ركود الحضارة الإسلامية“ دار الفكر ٠‏ بيروت › لبنان عام »1۹۷٦‏ ص ١٤‏ » 
۸. 


(TF) 


وانحطاط مستوى العلماء › أو بتعبير آخر: إنهم بد أوا يرون الأعراض دون 
العلل(١).‏ 

وكان من البداهة وقد أصبع المسلمون على هذا المستوى من الفراغ 
العقلي والروحى » ووصلو! إلى هذا المستوى من الارتجال والفوضوية › أن 
يغتنم أعداء المسلمين هذا الهوان الذي حل بأمة الإسلام » ومن خلال 
الاحتكاك الثقافي والتعليمي الذي انقض به الغرب على بلاد المسلمين عبر 
الوسائل و الميادين التي كان منها المعونات المادية والعينية » مثل المدارس 
و الإرساليات و المعاهد التعليمية ومر اكز التبشير بالفكر الغربي » فأخذوا على 
عاتقهم مهمة تربية أجيال خالية الوفاض من زاد الحقائق الإسلامية » مقنعين 
إياهم أن سبب ضعفهم وتخلفهم › ناتج عن هذا الدين. و أي دين أصبح في نظر 
الناس؟ إنه دين التصوف بمفهومه المنحرف والدروشة التي رسمها مشايخ 
الطرق من صلوات وأوراد وخنوع وهوان واستسلام للواقع المرير › بحجة 
الرضا بقضاء الله وقدره» وعدم العمل بحجة التوكل على الله(٠).‏ 


دين أصبح في نظر الناس متمثلا في البدع 6 و الأضرحة ¢ و المشاهد 6 
و المز ارات › وتقديس الموتى › و التوسل بهم في جلب النفع ودقع الضرر. 


هكذا أصبح مفهوم الدين عند الناس - إلا من رحم الله - وهكذا استغل 
أعد اء الإسلام الموقف » وبالمقابل زينو | للناشئة » أن النظم الاجتماعية الحقة 
وكذلك التعليمية والتربوية والسياسية .. وغيرهاء هي التي أقامت أوروبا ء و أن 
المسلمين سيبقون على تخلفهم وجهلهم لا يرجى لهم قيام › إلا أن يستمدوا فكرهم 
ونظمهم من وروبا ویترکو | الاإسلام جانبا(۳). 


1) المصدر السابق ص .١۹‏ 
۲) أحمد آمين (زعماء الإصلاح في العصر الحديث) دار الکتاب اللبناني ص ۲۲۵. 
۳) المرجع السابق صفحة .۲٠۸‏ 


(TFI) 


و أثمرت تلك السياسة الخبيثة » فتخرجت أجيال فى العالم الإسلامي 
استعبدت للغرب المسيحي › أجيال عميت أبصارهم وتعطلت عقولهم و أُخذت لا ترى 
إلا من خلال المنظور الغربى(١).‏ 


ومما يجب أن نشير إليه بنوع من التفصيل › أن المناخ السياسي والفكري 
أل فف ف انش ي از > تك اشح لذعة الكر الارى الجر يتخ : 
وتقبل قطاعات من المسلمين *الفكرة المادية الغربية؛ على ما تنطوي عليه من 
عداوة حقة للإسلام » أن الذين دعوا أو قادوا العمل لتهيئة العقل العربي 
المسلم ليتقبل بعض أبنائه الفكرة المادية بضروبها المختلفة من مادية وعلمانية › 
كانوا - بالطبع - من غير المسلمين الذين نشطوا ضد الإسلام والمسلمين › منذ 
مطلع القرن العشرين. وكانت البداية الجادة في العمل المعادي للإسلام » تتمثل 
في الجهود المتواصلة التي قام بها يهود الدونمة' في زعزعة أركان دولة 
الخلافة » والعمل على نشر الفساد في تركيا بحيث لم نجد معارضة من الر أي 
العام المسلم من أجل نصر قضية من قضايا الإسلام » فعندما دعا دعاة العلمانية 
و التغريب في تركيا مثلا إلى إلغاء الحجاب للمر أة المسلمة(۲) نجحت الدعوة 
للسفور عن طريق الصحف و المجلات والمؤتمرات والندوات وغير ذلك من وسائل 
الدعاية (") التي کان من أبرزها مجلات › مثل: (اجتهاد) التی جهرت بالقول بأن 
من أسباب تخلف المسلمين الدين والحجاب » ومجلة (أنجي) (بيوك مجموعة) 
التي كانت تعبر عن آراء مجموعة من النفرن الح جرا اشا اة و 
يکكونو !ا أكثر من يهود تستروا باسم الإسلام » وعملو ا في ظل هذا التستر على 
تهيئة المجال للفكر العلماني(؛). 


.۳۲٤/۱ ضابط تركى سابق ”الرجل الصنم؟ » ترجمة عبدالله عبدالرحمن » بيروت مؤّسسة الرسالة ص‎ )١ 

۲) عبدالله سليمان المشوخي: مجتمعنا المعاصر: أسباب ضعفه ووسائل علاجه) مكتبة المنار › الأردن ء 
طا ۰ ۱۹۸۷م ص .۲۱٤‏ 

۳) محمد عمر: (يهود الدونمة) ص ۷ء ۸ء ١٤ء‏ ١٤ء‏ نقاا عن: الصهيونية ومفهوم الشعب اليهودي للدكتور 
صابر طعيمه › دار الجيل ببيروت » عام ۱۹۸۰ء صفحة ۴۱١‏ . 

؛) عبدالله التل: (الأقعى اليهودية في معاقل الإسلام) » دار الفكرء بيروت» عام »1۹۷١‏ ص .۷١‏ 


(YY) 


هذا » وقد وجد أعداء الإسلام في ظروف العالم الإسلامي الذي كان 
يضطرب بالسلب أكثر من الإيجاب بسبب ضعف دولة الخلافة » خاصة في ظروف 
الحرب العالمية الأولى» أن الدعاية عبر الصحف والمجلات تحقق الأهداف 
الترجوة من لحد اث قيم ومفاهيم نكو بديلة حن اقيم و اغلاق "الإسلام + قخشطت 
الدعوة للاختلاط بين الطلبة والطالبات في الجامعة والنادي ء وزعمو! أنهم إذا 
أرادوا شباباً قويا مسلحا بالعلم يحترم الإسلام والمسلمين › حاصلا على تعليم 
راق » فلابد من الاختلاط الذي يولد الحماس ويحقق المساو ا6(). 


وفى هذه الفترة التى سبقت الحرب العالمية الأولى » نشطت المحافل 
الماسونية التى أخذت على عاتقها العمل على إسقاط الخلافة » وعلى() معاد اة 
الإسلام › ڈنل رسالة العلمانية والتغريب › وإدخال المذاهب الكافرة للبلاد 
الإسلامية. وعن طريق هذه المحافل الماسونية جاء اليهود ليعرضوا أموالهم 
على السلطان عبدالحميد الثانى مقابل السماح لهم ببعض الامتيازات في 
فلسطين» وفي ذلك يقول السلطان عبد الحميد : و انتظم يهود العالم > وسعوا عن 
طريق المحافل الماسونية في سبيل الأرض الموعودة » وجاءوا إلي بعد فترة 
وطلبو! مني أرضا لتوطين اليهود في فلسطين مقابل أموال طائلة » وبالطبع 


رفضت»۳). 


ومن الوسائل التى استخدمها اليهود ضد الخلافة العشمائية: الدعاية » 
التی صورت الحكم فى عاضمة الخلافة أبشع تصوير › فنجحت تلك الدعاية في 
أفروت وقي العانم باس ١‏ حت غد امن الاير ٠‏ الم ها اى الملنين 
الأتر اك متوحشون قساة في الفساد والانحلال » وحين أبرزت قسوة الأتراك 
وطمست وحشية البلغار واليونان والفرنسيين والإنجليز والروس › نجحت 


1) محمد عمر: (یهود الدونمة) ص ۳۹ . 
) صابر طعيمة: (الماسونية ذلك العالم المجهول) › ط 6 بیروت» ص ۴۲۵ . 
)٣‏ (مذكرات السلطان عبدالحميد) ترجمة الدكتور محمد حرب موؤسسة شباب الجامعة » طبعة ثالثة» صفحة 


. بدون تاریخ‎ ۵٥۵ 


(TTY) 


الدعاية اليهودية في تحريك غرائز الطمع الاستعماري الغربي لابتلاع أجزاء 
غنية من تركة الرجل المريض »كما كانوا شمو اغاق رکا مد می القرن 
التاسع عشر حتى سقوط الخلافة .)١(‏ وصورت الدعاية اليهودية مدحت باشا 
الماسوني الماكر بطلا من أبطال العالم »> وسمته ( أبو الأحرار)()» وسخرت 
صحف أورويا وإذاعاتها لتمجيد مدحت باشا حامل لواء الإصلاح والحرية في 
اق التقاهة ونو كن فة آم تاشرو كار ع اشناق والينء 
وآلة مخربة مؤذية بأيدي اليهودية العالمية و المطليبية الغربية .)١(‏ 


والعجيب الغريب › أن القوى المعادية للإسلام › كانت تعمل في هذه الفترة 
على محاور عديدة » ففي اوقت الذي كان يهود الداخل آلذين تسترو ا باسم 
الإسلام يخربون كيان دولة الخلافة » كان يهود الخارج في أوربا يعملون وفق 
قرارات مؤتمر (بازل) الذي عقد في عام ۱۸۹۷م في سبیل حصولهم على أرض 
فلسطين و استعمارها بقيادة زعيمهم (تيودور هيرتزل) › وعلى تحريك دول آوروبا 
ولاسيما إنجلترا › من أجل التوسط لليهود عند السلطان عبدالحميد لمنحهم 
فلسطين » ولقد لاقت دعوة هيرتزل تأييد قويا لدى إنجلترا › يقول (دزموند 
ستيورت): إن الدولة الأوربية الوحيدة التي وجد (هيرتزل) فيها تأييد؟ فوريا هي 
إنجلتر ا» التي كانت في ذلك الوقت تحكم ربع سكان العالم » وتسيطر على ربع 
مساحته» .)٤(‏ 


ولم يقتصر الأمر على ذلك »› فلقد حاول اليهود - عن طريق الجمعيات 
السرية الماسونية - تكوين جمعيات تهدف إلى تمزيق الخلافة العشانية » كجمعية 
الأتر اك الشبان أو ترکیا الفتاة »› و الاتحاد و الترقی › وحول هذه الجمعيات يقول 


. ١٠١۵ دکتور عبدالعزیز الشناوي: (الدولة العثمانية دولة إسلامية مفترى عليها..) ج٣ صفحة‎ )١ 

۲) مذکرات السلطان عبدالحميد » ص ٤٤ء‏ مرجع سابق. 

۳) عبداله التل: الافعى اليهودية في معاقل الإسلام“ » مرجع سابق» ص ۷۷ء 

)٤‏ دزموند ستیورات: (تاريخ الشرق الادنى) > الترجمة العربية » القاهرة » سلسلة الألف كتاب › عام 
۹؛, ص ۱6۵0 , 


(TE) 


السلطان عبد الحميد : «لابد للتاريخ يومًا أن يفصح عن ماهية الذين سمو! أنفسهم 
(الأتر اك الشبان) أو (تركيا الفتاة) وعن ماسونيتهم › لقد استطعت أن أعرف 
من تحقيقاتي أن كلهم تقريبًا من الماسون › وأنهم منتسبون إلى المحفل 
الماسوني الإنجليزي › وكانوا يتلقون معونة مادية من هذا المحفل ؛› ولابد للتاريخ 
أن شنح ف هذه المعونات › وهل كانت إنسانية أم سياسية؟١١).‏ 


ويشانرط لكلاف وهو رة القومية الشسرة الور اة :الي رمت 
شعار الذثب الاغبر (المعبود الوثني للاتراك قبل الإسلام) أصبح المجال مهيا 
أمام دعاة التخريب والتغريب في بلاد المسلمين » ومن ثم تواكب العمل القومي 
مع دعوة العلمانية ء وإن بدت العلمانية متأخرة قليل بعد بزوغ الفكر القومي الذي 
كان المسرح التاريخي للأفكار العلمانية(")» والمادية » والأد اة لكل مدارس 
الفكر الغربي في البلاد العربية. 


1) مذكرات السلطان عبدالحميد » ص .٤۹‏ 

۲) ت آأ. لورانس: (أعمدة الحكمة السبعة) » منشورات الآفاق الجديدة » بیروت ط٤‏ > ۰۰٤ھ‏ > 1۹۸۰م» 
ص ۱۰ 
ولمزيد من التفصيل يراجع: محمد قطب: في كتابه مذاهب فكرية معاصرة » ص 0۸١‏ . 


(Fo) 


ثانيا : التوجيه لمناهج الخكر المادي المعاصر: 


نحب أن ننبه إلى أن العالم العريى المعاصر »› كانت تتصارعه أفكار 
سياسية وفكرية طوال هذا القرن » شكلت في الأغلب والأعم مناهج تفكيره › 
و اشرت في موق غلا وازن فن وء ارت الاحتكاك الثقافي والحضاري 
الذي عاشته البلاد العربية غداة إدراكها لعمليات النهضة الأوربية وماصحبها من 
تيارات ومذاهب و أفكار(). ونظر؟ لوجود قوات عسكرية لأوروبا ممثة في 
الاحتلال الإنجليزي والفرنسي والايطالي لمعظم الأوطان العربية › فإن ردود 
الأفعال جاءت متباينة ومتناقضة أحيانا تجاه الفكر المادي الوافد › وكما تأثر 
العالم الإسلامي بعامة من جراء وقوفه على سلبيات النهضة الأوروبية › فإن 
البلاد العربية كانت أشد تأثرا. 

وقد برزت مواقف أو مناهج عديدة من جراء تسلل الفكر المادي بألوانه 
وتيار اته المختلفة للديار العربية. 

وكان من أبرز هذه المواقف › تلك الاتجاهات التي تمثلت في القوی 
الفكرية التي اتخذت موقفا سلبيا أمام الفكر الغربي » وكل ماانبثق عنه من 


مؤسسات و أنماط حياة. 


و أما القوى الثانية › أو قل الموقف الثاني › فهو الذي كان ولايزال في 
بعض رموزه يدعو (۲) إلى التغريب والأخذ بكل اتات الحضازة > خبرفا :وشرهاة 
سواء مايتعلق بالعلم والصناعة » أو مايتعلق بالثقافة » و أسلوب الحياة الروحية 
و العقلية و اللغوية. 

كما ظهر بين المثقفين العرب اتجاه ثالث يحاول أن يوفق بين الحضارتين › 
ويدعو إلى تقريب مبادئ الإسلام من مثل الحضارة الغربية » مع الميل إلى تبني 
الثقافة الغربية » فهو يعمل على تطوير الإسلام والبحث عن أدلة ذلك من أقوال 


1) محمود كامل: (الدولة العربية الکبری) » دار المعارف » مصر » عام ۱۹۱۱ ص ۲۹۲. 
) ابو الحسن الندوي: (الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية) صفحة .۹١‏ 


(TTT) 


مفكري الإسلام ما أمكن. 

ثم ظهر أخير؟ اتجاه يتمثل في الدعوة إلى احتفاظ المسلمين بإسلامهم 
حسب القرآن والسنة. والوقوف عند حدود الفكر الإسلامى فى منابعه الأصلية » 
وإعادة تماسك الجماعة الإسلامية » مع الإفادة من خير ما أنجزته المدنية الغربية 
والعلم الغربي » ومع عدم الأخذ بالثقافة نفسها إلا ماكان منها لا يتعارض مع 
شخصية الأمة الإسلامية وثقافتها (). 


أما الاتجاه الأول » أي الموقف السلبي › فإننا لم نقف عنده كثيرا » لأنه 
سوء تفسير للإسلام › الذي يحث على استعمال العقل والتفكير في الكون 
واقتباس الصالح النافع وإعداد القوة .)١(‏ 


أما الاتجاه الثاني » فهو موقف المستسلم للحضارة الغربية » المقلد لها ء› 
المؤمن بكل قيمها ومبادئها » الداعي لها بحذافيرها › بعقائدها الأساسية » 
ومنهاهجها الفكرية › وفلسفتها المادية › ونظمها الاقتصادية و السياسية("). 

وقد وجد لهذا الاتجاه أنصار ومؤيدون في كافة بقاع الإسلام.. 

وکانت تركيا من بين دول الإسلام أول دولة تتخلى » عن ماضيها الإسلامي 
بكل مافيه من ثقافة وفكر وتقاليد و أنماط حياة › ومع أن الأتراك كان لهم حركة 
واسعة الأرجاء » إلا أن الكثيرين من مثقفيهم › كانوا قد فقدوا إلى حد بعيد 
ثقتهم بأنفسهم » ولم تعد لديهم قوة الإيمان واليقين بما عندهم من مقومات الحياة » 
فانهاروا تحت تأثير ضربات الثقافة الغربية الفائضة بالروح الجديدة والطاقات 
العظيمة والثورة الصناعية والعلمية والفكرية (؛). ولم تستطع فئة العلماء 
القدامى التي لا تدرك شيا عن المقتضيات الجديدة والتطورات الحديثة أن 
تقف أمام فئة الجيل الجديد الذي تلقى ثقافته في عواصم أوروبا أو في بعض 


.۲۹ أنور الجندي: (الثقافة العربية » إسلامية أصولها وانتمائها) دار الكتاب اللبناني صفحة‎ )١ 
.1۸١ دکتور عبد القادر يوسف: (مستقبل التربية في العالم العربي) صفحة‎ ) 

., 1۹۱ محمد البهي: (الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي) مرجع سابق » صفحة‎ )٣ 
.۸۵ فتحي عثمان: (أضواء على التاريخ الإسلامي) القاهرة › بدون تاريخ » صفحة‎ )٤ 


(FY) 


الكليات العصرية في تركيا › فئشئو ا على الاستهانة بالدين › و اليأس من مستقبله 
وکر اها ارال مم ناتقا الفرسة نكل انها 2 وكانك المؤسهاة 
الرسمية التي تولت السلطة بعد الحرب العالمية الأولى » اليد المنفذة له. وقد 
كانت هذه المؤسسات » مؤمنة كل الإيمان بالحضارة الغربية › وكان هدفهاً واضحا 
ومحدد؟ » وهو إقامة دولة على طراز الدول الأوروبية الحديثة » وكانت تعتقد أن 
الخلافة العثمانية قامت على أساس الإسلام » وأن الإسلام بطبيعتة عربي » 
وتصرفاته عربية(1). و أنه ينظم الحياة من ولادة الإنسان إلى وفاتة » ويصوغها 
صياغة خاصة تخنق الطموح في النفس › وماد ام الإسلام منبع الثقافة ودين الدولة 
فإن الدولة ستكون في خطر ٠‏ ولذلك فقد وجهت كفاحها أولا و أخير! إلى الدين 
الإسلامي وكل مايتفرع منه › لقد ظهر الاتجاه إلى التغريب في مصر - بعد تركيا - 
قويا ومتحمسا. والحق أن مصر كانت في بعض الظروف والأحقاب › ونتيجة 
احتكاكها المبكر بالحضارة الأوربية وتركيز الأوربيين عليها لمكانتها وتأثيرهاء 
د شال لت الدع > ولح مغو اد اشن اى :ين انان ان ق 
الإنسان لعالم مستشرق في الغرب بحثا أو يعرف له نظرية › إلا ويجد أديبا أو 
مؤلفا في مصر يتبنى هذه النظرية بكل إخلاص › ويشرحها ويدعو إليها بكل لباقة » 
مثل: الأقو ال والآراء التي تقول ببشرية القرآن » وفصل الدين عن السياسة ء 
ون الإشاام مين لا دولة ا ى الدعوة إلى العشاتة 2 والشلكه في تايز أللغة 
العربية الأولى » و الشك في قيمة الحديث العلمية » وإنكار مكانة وحجية السنة في 
الإسلام و الدعوة إلى مايسمى بتحرير المر أة ومساو اتها بالرجل › وإلى السفورء 
وكون الفقه الإسلامي مقتبسا من القانون الروماني › والدعوة إلى إحياء 
الحضارات السابقة على الإسلام » وتمجيد العصر الفرعوني › والدعوة إلى 
العامية و التاليف فيهاء واقتباس الحروف اللاتينيةء والتفتين المدني العربي › 


1) فؤاد سزكين: (أسباب ركود الحضارة الإسلامية) » مرجع سابق» صفحة .۸١‏ 


(F۸) 


و الدعوة إلى القومية و الاشتر اكية الشيوعية » إلى غير ذلك .)١(‏ 


ويضيق بنا البح في تفضيل اليك كن ريال هه الاحجاهات وار اكيم ة 
ولكتا شتفي باقر أشن قال اعد وفقائها ٠ء‏ وهو الدكتور طه حسين في 
كتابه: «مستقبل الثقافة فی مصر“ (۲) الذي صدر عام ۹۳۸٠م.‏ 

إن موضوع هذا الكتاب > يدور حول تأكيد مايعتقد مؤلفه من أن صلة 
المصريين بأوروبا أكثر من صلتهم بالشرق › وأن المصرية جزء من الثقافة 
الغربية الأوروبية › و أن فترة الحكم الإسلامي كله لم تغير من الأمر شيئاً. 
فالثقافة في مصر كما يقول الدكتور طه: *منذ عصوره الأولى ثقافة عقل » إن تأثر 
بشيء فإنما يتأثر بالبحر الابيض المتوسط » وإن تبادل المنافع على اختلافها فإنه 
يتبادلها مع شعوب البحر الأبيض المتوسط'. 

ومن السخف الذي ليس بعده سخف عل حد تعبير الدكتور طه: اعتبار مصر 
جزء من الشرق ء واعتبار العقلية المصرية عقلية شرقية كعقلية الهند و الصين؛ 
وعنده أن العقل المصري عقل غربي صميم (). 

وكذلك فان حياة المصريين المادية فى رأيه أوروبية: إن حياتنا المادية 
أوزفيية خالصة في الطبقات ٠‏ ار افية + وهي هي 'الطبقات الإخرئ تحتفف قربا 
عا عن الخاد ا رو٠‏ باخلات: الافر اداى ا لجافات وحقرظمم من لري 
وسعة اليد » ومعنى هذا » أن المثل الأعلى للمصري في حياته المادية » إنما هو 
المثل الاعلى للأوروبي في حياته المادية» (). ٠‏ 


بل إن حياة المصريين المعنوية في نظره » أوروبية أيضا: وحياتنا 


.٠٠١/۲ج)رصاعملا الدكتور محمد محمد حسين: (الاتجاهات الوطنيه في الادب العربي‎ )١ 

) صدرت للدكتور طه حسين مؤخرآ مقالات وكتب وتصريحات » يستنتج البعض منها . أنه قد عدل عن 
بعض آرائه » وقد أكد هذا الدكتور محمد عمارة في محاضرة له في فعاليات مهرجان الجنادرية بقاعة 
المؤتمرات بفندق الرياض كونتيننتال بعنوان: "مستقبل الثقافة في العالم العربي“ في شهر شعبان 
EE‏ 

۳) انور الجندي: (محاكمة فكر طه حسين) دار الاعتصام . القاهرة » عام 1۹۸٤‏ » صفحة .۳٤٤‏ 

. 1۸٦ غازي التوبة: (ماالذي بقي من طه حسين) بيروت » بدون تاريخ » صفحة‎ (f 


(۳4) 


المعنوية على اختلاف مظاهرها وألوانها أوروبية خالصة » فنظام الحكم عندنا 
أوروبي خالص ٠‏ نقلناه من الأوروبيين نقلا من غير تحرج ولاتردد › و التعليم عندنا 
على أي نحو قد أقمنا صرحه ووضعنا برنامجه على النحو الأوروبى الخالص »ما 
في ذلك شك ولانزاع » ونحن نكون أبناءنا في مدارسنا الأولية و الثانوية العالية 
تکوینا أوروبیا لا تشوبه شائبة۱۲). 


المصريين: فأما الأن وقد عرفنا تاريخنا › و أحسسنا أنفسنا » واستشعرنا القوة 
والكرامة » واستيقنا أن ليس بيننا وبين الأوروبيين فرق في الجوهر ولا في 
الطبع ولا في المزاج » فإنى لاأخاف على المصريين أن يفنوا فى الأوروبيين"). 


وهكذا » فإن العقلية المصرية عند طه حسين غربية » وتقاليد المصريين 
أوروبية » ومصر ترتبط بأوروبا لا بالعرب ولا بالإسلام » ثقافتها لاأثر فيها للثقافة 
الإسلامية › لأنها ثقافة يونانية أوروبية » ولآأن مثل المصريين العليا مثل أوروبية › 
وحياتهم المادية و المعنوية أوروبية خالصة › وهو يريد لهم أن يفنوا في أورويا 
ويصبحوا جزء منها لفظاً ومعنى › وحقيقة وشكلا » وكفى لدعاة التغريب أن يظهر 
بينهم مثل هذا الصوت فترة من الزمن »› حتى وإن كان قد واجهته وحاصرته 
الآر اء والأفكار التي رفضت مقولته وسخرت من أفكارة › مثلما فعل الدكتور زكي 
مبارك » وسعاد جلال » وحسسڻ البنا (۳). ۰ 


أما الاتجاه الثالث › وهو اتجاه تطوير الإسلام والتوفيق بينه وبين 
الثقافة الغربية › فإنه يرى أن صالح الثقافة والمجتمعات الإسلامية فى هذا 
القطوكر» كي يى أقق الإسلام. الى اقم قى العباة العسرنة وقد بدا هذا التبا 
بالشعور بالحاجة إلى مواجهة القضايا الجديده باستنباط أحكام شرعية تو افقها ء 


1) الدكتور طه حسين: (مستقبل الثفافة في مصر) القاهرة » عام ١٤۹٠م‏ صفحة .٠١١‏ 
۲) أنور الجندي: (محاكمة فكر طه حسين) صفحة .۲٤٤‏ 
۳) المرجع السابق » صفحة ,٠٤١‏ 


(f) 


ثم انتهى بدعوة عامة إلى مهاجمة التقليد و المطالبة بالنظر في التشريع الإسلامي 
کله دون قيد» وهكذ ١‏ انفتح الباب على مصر اعيه للقادرين وغير القادرين» ولأاصحاب 
البدع » ولأاصحاب الأهواء» وظهرت الآراء التي تجعل الإسلام داخلا فى هذا 
المذهب أو ذاك من المذاهب السياسية والاجتماعية التى ابتدعتها الحضارة 
الغربية الحديثة » وبذلك تحولت دعوة التطوير والاجتهاد في آخر الامر إلى تطوير 
الشريعة الإسلامية و التخلي عن كثير من أسس الثقافة الإسلامية » بحيث تطابق 
الحضارة الغربية أو تقترب منها إلى أقصى ماتسمح به النصوص و المبادىء من 
تأويل على أقل تقدير(۱). 


إن خطر هذا الاتجاه على الإسلام والمجتمع الإسلامى والثقافة 
الإسلامية في ر أي الدكتور محمد محمد حسين » يأتي من وجهتين: * فهو إفساد 
للإسلام يشوش قيمه ومفاهيمه الاصلية بإدخال الزيف على الصحيع › وإثبات 
الغريب الدخيل وتأكيده » فبعد أن كان الناس يشاركون في تصاريف الحياة وهم 
يعرفون أن هذا الذي غلبوا على أمرهم فيه » يصبح الناس وهم يعتقدون أن ما 
يفعلونه هو الإسلام؛ فإذا جاء بعد ذلك من يريد أن يردهم إلى الإسلام الصحيح 
أنکروا عليه مایقول. 

أما الوجه الآخر لضرر التطوير » وهو الذي يعني أعداء الإسلام فهو 
أن هذا التطوير سينتهي بالمسلمين إلى الفرقة التي لااجتماع بعدها » لآن كل 
جماعة منهم سوف تذهب في التطوير مذهبا يخالف غیرها من الجماعات. ومع 
تو الي الايام نجد ثقافة إسلامية تركية » وهندية ء وإير انية ء وعربية(1). 


ومن الغريب » أن يستدرج محمد عبده لمناصرة هذا الاتجاه و الداعين إليهء 
رة الإلتاق الكامل باستانة جمال اليح ا لاغاتن و الا بغ 


)١‏ دكتور محمد محمد حسين: (الإسلام والحضارة الغربية) مؤسسة الرسالة » طبعة ثانية . عام 
۰ ه/۱۹۸۱م صفحة ۷۸. 
۲) انظر مثلا: كوفارا: (مائة مشروع لتقسيم تركيا) » مترجم »› القاهرة » بدون تاريخ » صفحة 1۳۳. 


(Y1) 


آر ائه و أفکاره. 

ومرحلة تبدأ بعد وفاة الأفغاني » حيث انفرد فيها الشيخ بموقف خاص »› 
فقد تحول عن طريق الإصلاح السياسي الذي كان يعمل له أستاذه إلى الوقوف عند 
الإصلاح الاجتماعي والثقافي ء وبناءٌ على هذا الخط الجديد › فقد اعتزل 
الإسهام في قيادة الجانب الوطني إلى أسلوبه الجديد الذي يعتمد على توضيع 
الإسلام والدفاع عن الثقافة الإسلامية والتأكيد على أنه دين التطور و التجديد › 
و أنه لايتعارض مع المدنية الحديثة › ومن هذا الأساس انطلق الشيخ إلى تبني 
مهاجمة التقليد › و الدعوة إلى الاجتهاد وتطوير الاإسلام متأثرا في ذلك إلى حد ما 
بمناهج الحياة الغربية › وتمثل ذلك عنده حين دعا إلى إعادة النظر فى وضع 
المرأة من المجتمع.. › الحجاب › الحد من تعدد الزوجات › الحد من الحرية 
في الطلاق » و المناد اة بالوطنية والقومية والعناية بالتاريخ السابق على الإسلام 
و العمل على الأخذ بالنظام السياسي الغربي(١).‏ 


وكان من الد اعين إلى اتجاه التطوير » قاسم أمين » الذي تبنى العمل على 
تطوير وضع المر أة › و العلاقات الاجتماعيه بوجه عام ؛ وعلي عبد الرازق › وسعد 
زغلول » اللذان تبنيا الدعوة الوطنية والقومية » والعناية بالتاريخ الفرعونيء 
والاخة بالتظام :السيامبي الغريي فلن :اناس أن الإشلام ين كرا ٠‏ 


أما الاتجاه الاخير الذي اتجه إليه المسلمون في تحدي الثقافة الغربية 
لهم فهو ذلك الذي يواجه الحضارة الغربية مواجهة الواثق بنفسهء المتمكن مما 
به الأمة عن غيرهاء وبين شؤون الحضارة والعمران والمدنية › ويدعو إلى إيجاد 
تيار قوي يو اجه الحضارة الغربية بشجاعة وإيمان » مترفع عن التقليدء غير خاضع 
للمظاهر ٠‏ داع إلى الأخذ بطريق مبتكر › يجمع بين الإيمان المنبثق عن الاعتقاد 


1) دكتور محمد محمد حسين: (الإسلام والحضارة الغربية) » صفحة 0۰. 
)١‏ أئور الجندي: (الشبهات والأخطاء الشائعة في الفكر الإسلامي) دار الاعتصام » صفحة ٠١١‏ » وكذلك 
محمد محمد حسين في: (الإسلام والحضارة الغربية) صفحة 0۲. 


(TEY) 


بالأنبياء والرسل »وبين العلم الذي هو ليس ملكا لبلد أو شعب »› وإنما هو للناس 
جميعا » هذا الاتجاه يحاول أن يأخذ من الدين الدوافع الخيرة ومن الغرب 
الآلات و الوسائل الفنية - إلى حد ما - ويعامل الحضارة الغربية كمادة خام يستفاد 
منها للخير أو للشر. 

هذا الاتجاه » يحاول أن يجمع بين حسنات الشرق والغرب وقوة الروح 
والمادة › وهو يسعی لنشر منهج جدید يجدر بالغرب نفسه أن يقلده › لأنه يو ازن 
بين حاجات النفس والجسد › والروح والمادة » والفرد والمجتمع › وهو يحاول 
فى الوقت نفسه أن يبقى المسلم على مستوى الشعور أبدا بأنه صاحب عقيدة 
ورسالة وثقافة ومنهج فى الحياة و أن هذه العقيدة والرسالة لن تعطى ثمر اها إلا 
إذا فهمها أصحابها وحملوها للناس ٠ .)١(‏ 


وقد ظهر هذا الاتجاه في عدد من البلاد الإسلامية: العربية وغير العربية 
يضيق البحث عن أن نتناولها بالتفصيل. 


. 1۸۳ آنور الجندي: (الثقافة العربية: إسلامية أصولها وانتمائها) صفحة‎ )١1 


(YE) 


المبحت الشانى 
دعوی جذور الفکر المادې فی ترات المسلمین 


في ذروة انقضاض الفكر الغربي على البلاد العربية والإسلامية › قرب 
نهاية القرن التاسع عشر الميلادي » كان رد الفعل عند المسلمين من خلال حركة 
الفكر العام الذي ساد البلاد العربية ء متمثلا في مدرسة التوفيق بين الحضارة 
الغربية والاإسلام » ومدرسة الرفض لكل ممارسات الفكر الغربي ومعطياته» وقد 
كان تيار الانتصار لقيم الإسلام ومقوماته ومصادره في مراحل كثيرة ومواقف 
عة من الما عة اتر مم أشهان إالكن اللخ مر التي بخ حاكن 
علميا ذلك الفكر الذي تغذى بالحضارة الغربية ء متمثلا في كتاب: (الإسلام و أصول 
الحكم) لعلي عبدالرزاق › وغلبته » وهذه كانت من الظواهر الطيبة في صالح 
العمل الإسلامي التي ابتدأت مع نهاية القرن التاسع عشر الميلادي › 
و استمرت مع بد اية القرن العشرين › وحتى اليوم. 

وقبل أن نناقش دعوى جذور الفكر المادي في تراث المسلمين › نتحدث في 
الفقرة التالية »عن أسس الفكر الإسلامي. ٠‏ 


أسس الغكر الإسلامي الروحية والمادية : 

أدركت ركائز الفكر الغربي في بلاد العرب و المسلمين › مدى قدرة التيار 
الإسلامي الذي حاكم المرحلة التي ظهر فيها كتاب: (الإسلام وأصول الحكم) 
على التوجه الجاد لإحياء الإسلام في القلوب والعقول بديلا عن الأفكار 
المطروحةء وفي مرحلة الحرب العالمية الأرلی ۱۹۱٤(‏ - ۱۹۱۸م) أدركت قوى ركائز 
الاستعمار ممثلة في عدد من أعمال التراجم والسير والأدب وبحوث الاستشراق 
أن هناك قدرة من جانب قياد ات الفكر الإسلامي الرافض لتسرب الفكر الأجنبي 
إلى ساحة البلا العربية و الإسلامية على الحوار والجدل والدفاع » بل و الهجوم 
الذي كانت له سابقة من قبل » عندما كتب جمال الدين الأفغاني كتابه: (الرد على 
الدهريين) يدحض نظرية داروين › فدفعت الركائز الاستعمارية بجملة من الأفكار 


(Tf) 


والمرئيات التي طرحت على الساحة ربما لأول مرة في العصر الحديث » لتروج 
مقولات غربية تقول: إن هناك علاقة بين الإسلام وجذور الحضارة الغربية » خاصة 
ما كان منها ماديا » يساهم في تحقيق الرفاهية والحق والعدل في المجتمعات ء 
وبين كافة فئات المجتمع. ا ذلك الفكر الوافد ا من التاريخ 
الإسلامي العام تجارب المسلمين مع الفلسفات اليونانية والفارسية والهندية 
وغيرها › و التي شكلت عند المسلمين ذلك الحشد الهائل من المذاهب والفلسقات 
التي ينسب معظمها إلى الإسلام ادعاءء ولكنها ليست تعبير عنه» وكان الهدق من 
ذلك كما ادعى أصحاب هذا المخطط التوفيق بين عوامل التقدم فى الفكر 
المادي › وقيم الروح في الإسلام(۱). ٠‏ 


وقد نسي أصحاب هذه الدعوات › حقائق جوهرية تتصل بالإسلام » وهي أن 
قواعد التفكير في الاإسلام وضعت في حياة الرسول صلى الله عليه وسلم ء 
مستمدة حدود نشاطها وعملها من تطبيق القرآن › وأعانت على إدراك ميادينه 
ومجالاته السنة النبوية المطهرة )١(‏ ؛ وأن هذه القواعد لم تتغير » ولم يضف 
إليها احتكاك المسلمين بالغرب أي جديد يبعد عن هذه الأصول. ومن ثم جرت 
حركة المسلمين الفكرية من داخل الإطار العام الذي رسمه القرآن الكريم 
و أوضحته السنة النبوية("). 


ويرجع ذلك في الأاغلب » إلى مدى إحكام الأاسس التي قام عليها الفكر 
و العصبية و الحقدء ويستمد مفاهيمه من الوحي الإلهي و الفطرة و العقل. 


1) محمد عجاج الخطيب : (السنة قبل التدوين) الطبعة الاولى › بيروت ص .٠۳‏ 

) دكتور محمود الخالدي: (الاصول الفكرية للثقافة الإسلامية) دار الفكر للنشر والتوزيع ٠‏ عمان» طبعة 
آولی عام ٤۱۹۸م‏ ج۱/۲٤۲.‏ 

۳) راجع : دكتور عبدالهادي عبدالرحمن » في كتابه: (جذور القوة في الإسلام) دار الطليعة » بيروت » ص 
“YF < 0Y‏ 


(fe) 


هذه المقومات: الوحى الإلهى › والفطرة السليمة » والعقل الراشد » وتتشكل 
حركة الأدب والتاريخ و الاقتصاد والاجتماع والتربية »> وفق هذه الأصول > ومن ثم 
المادية طبيعة الفكر الإسلامي الصحيع في التعبير عن الفكر الإنساني 
و المعرفة الإنسانية › فالفكر الإسلامي مثلا › لا يقر الر أي القائل بأن المعرفة 
الإنسانية قاصرة على معطيات الحواس أو نتاج الفكر )١(‏ › وإنما هو أوسع من 
ذلك › فهو يضم إلى ذلك › وحي السماء الصادق المنزل ¢ الذي قدم للإنسانية 
أصول الشريعة ومفهوم عالم الغيب › وقدم للنفس الإنسانية الطمأنينة › وحفظها 
من التمزق والضياع و الغربة. 


ويفرق الاإسلام بين المعارف الجوهرية والمعارف غير الجوهرية التي 
ليست لها قيمة إلا للزينة » كما أنه من أهم مضامين العقيدة في الإسلام » النظر 
إلى ما وراء الظواهر › ظواهر الكون والحياة » وماور اء النصوص و الكلمات › 
ويفرق الإسلام أيضا › بين رؤية شاعر فيلسوف ورؤية تأملية تعبدية جامعة(۲). 


ولیس الاإسلام فی شريعته وبطولاته › تصور' فلسفياً › ولا تصور ؟ ماديا »ولا 


و المفهوم الإسلامي › يقرر أن لكل قيمة جانبين : (ماديا ومعنويا) لا 


» محمد البهي: (تهافت الفكر المادي التاريخي بين النظر والتطبيق) مكتبة وهبة › القاهرة. عام ۱۹۷۵م‎ )١ 
.1١۹ الطبعة الثالثة » صفحة‎ 

) محمد الغزالى: (دستور الوحده الثقافية بين المسلمين) دار القلم » دمشق عام ۱۹۸۷م صفحة .٤٤‏ 

۳) أنور الجندي: (شبهات التغريب في غزو الفكر الإسلامي) المكتب الإسلامي » بيروت بدون تاريخ صفحة 
۸ 


(6( 


انفصال بينهما › و المنهج الإسلامي منهج متكامل (مادة وروح) » ومنهج جامع (دنيا 
وآخرة). أما المناهج البشرية › فهى إما مادية خالصة › أو روحية خالصة › 
وكلاهما ممزق للنفس الإنسانية ء 5 لو جمعت بين المادة والروح › فإنها لا 
تحقق الاستقرار النفسي ولا تجلب الطمأنينة. 


ويقرر الإسلام › أنه لا سبيل إلى تفريغ الإنسان من مضمونه الاجتماعي 
و النفسي و الروحي › أو النظر إليه على أنه ذلك الهيكل البشري خالياً من الروح 
و الوجدان » ولايعرف في الإسلام تلك المقولة الكاذبة التي تقول بوجود صراع 
فن الجشم و الروج بن هنا أي | ان مكاماان ٠‏ فد قري ٠ا‏ لادم التو ازن 
بن االروع والجسد وكزممتا ا رعا إلى الافكام بها طبارة وطافة وز هى 
غیر سرف ولا خیلاء. 

فالإسلام » يقيم منهجه الاجتماعي والفكري على الحركة في إطار الثبات › 
وللإسلام دعائم ثابتة لايجوز تجاوزها › وهي ثبات الإسلام إزاء الاخوة البشرية 
والعدل الاجتماعي » وإزاء الجهاد » ولزاء تحريم الربا » وإزاء الالتزام 
الاخلاقي والمسؤولية الفرديه وثبات الأخلاق » وإزاء الحدود » مثل الخمر 
و القتل والسرقة و الزنا » إلى غير ذلك من الحدود .)١(‏ 


ومن هنا › فإن القول: بأن كل دين قابل للتطور وملاءمة العصور › لاينطبق 
على الإسلام › إلا إذا أريد الزعم بأن الإسلام منهج بشري يطوره أهله › أو أنه 
بفعل التغيير يبدو وكأنه مرحلة بعد مرحلة عاجز؟ عن مواجهة التغيير › إن 
الإسلام منهج رباني › شرعه الخالق - عز وجل - في إحكام وتقدير › موازياً لأبعاد 
المجتمعات والعصور » لقد أراده الحق تبارك وتعالى أن يكون فى أطر واسعة 
مرنة قابلة للحركة والتطور › فى الحدود والمساحات التى تحافظ على إنسائية 
الإنسان. ٠‏ 1 

وهنا » أود أن أشيز إلى أن قول بعض أصحاب الفكر الغربي ء بالتطور 


1) محمد عطا المتوكل: (المذهب السياسي في الإسلام) مؤسسة الإرشاد الإسلامي » بيروت » بدون تاريخ ؛ 
صفحة ۱١۳‏ . 


(TEY) 


في مفاهيم العقائد والشرائع والأخلاق (بالنسبه للأصول العامة) يجعل منها 
مجموعة من المبادىء النسبية » بينما هى حقائق مطلقة. فإذا اعتبرناها مبادىء 
نسبية فإنها سوف تتطور وتتطور إلى ما لا نهاية › وبذلك تفقد أخص خصائصها › 
وهي ركيزة الثبات التي تدور حولها الحياة البشرية شمالا ويمينا » ثم تعود 
إليها(١).‏ 

ومن هنا كذلك » فإن الإسلام له قو اعد كلية لاسبيل إلى النزول عنهاء وخاصة 
في مسائل العقائد والحدود وعلاقة الرجل بالمر أة ء و الأسرة و المجتمع. 

ولقد أقام الإسلام أطراآ واسعة مرنة تسمح بالحركة الدائمة والتغيير 
المستمر »دون أن تمس الأصول العامة والقيم الأساسية(). 


ویقرر الاإسلام ء أن مفهوم التقدم ليس مفهوماً ماديا » ولکنه مفهوم جامع 
بين المادة والفكر > وليس التقدم بالتفوق ( التكنولوجى) وحده › بل العبرة باقإمة 
الفكر والعقيدة إطاراآ تحرك فيه ثمرات العلم » فيتجه إلى البتاء والتعمير 
وإثر اء المجتمعات دون أن یمس ذلك النفس الإنسانية بالحيرة و التمزق 6 أو 
المجتمعات بالخطر و التحدي("). 


ولقد عمد الإسلام إلى بناء النفس الإنسانية على الإيمان بالله » وقرر أن 
الإيمان بالله قوة دافعة الأمل › وول دون اليأس › وتبعث الثقة المتجددة › 
وتحرص على المعاودة فى حالة الإخفاق(٤).‏ 


ولیس الإيمان »> مضارا للمعرفة “ ولیست المعرفة بدیلاً للإيمان < فالاإسلام 
على الوحي (). وقد جعل الاإسلام الإيمان بالغیب »› شرطا اساسا من شروط 


1) أنور الجندي: (الإسلام في وجه التغريب) دار الاعتصام » القاهرة » عام 1۹۷١‏ » صفحة ٠٠١‏ . 

۲) عباس محمود العقاد: (مايقال عن الإسلام) المكتبة العصرية » بيروت » صفحة 1۸١‏ ومابعدها. 

۴) عبدالقادر محمود: (الفكر الإسلامي والفلسفات المعارضة) الهيئة المصرية للكتاب » عام ۱۹۸١‏ القاهرةء 
صفحة ٠ . ۳۸٩‏ 

؛) دكتور عبدالقادر محمود: (الفلسفة الصوفية في الإسلام)» ص .۳۲١‏ 


(£۸) 


بو أ حدة أن تقومو ! لله مثنی وفرادی ثم تتفکرو ا )(۱). 'ویقرر القرآن أن عدم 
التفكير ذنب » وأن البلادة الذهنية معصية: وقالو! لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا 
فی اصحاب السعير. فاعترفو | بذنبهم..۲(4). 

ولاریب › أن ترتيب البعث على الموت » ليس مرا مستحيلا › ولا متناقضا 
عقلياء بل إن شبهة افتراض أن الموت نهأية الحياة »> هي التي تبعث الريية 
و الشك في النفس › فكيف ينتهي هذا العالم دون أن يفصل في أمره » أو تكشف 
حقائقه (۳). ودون أن تشمل رحمة الله الناس بالاإجابة على أسثلة السائلين 
أويجزى العاملون فيه » كيف يمكن أن تنتهي الحياة الدنيا دون حياة أخرى تقدم 
أصحاب المنهج البشري في معارضة المنهج الربانى(؛). 


ومن هنا › تأتي الأهمية للأساس الذي يقضي بالمسؤولية الفردية » ويرتب 
عليه الحساب والجزاء. فالإقرار بالبعث بعد الموت › مطابق للفطرة › ولا يشكل 
تناقضاً عقليا كما يزعم أصحاب الفكر المادي .)١(‏ 


وليس فهم الحياة بوصفها معبر؟ إلى الآخرة › بمنقص من هدف تحسينها 
وبنائهاء ولكنه عامل هام فى جعلها أكثر أصالة وعمقا » لأنه يقوم أساساً على 
مفهوم المسؤولية الفردية والجزاء والعمل فى اتجاه منهج الله عز وجل). 


ه) المصدر السابق صفحة ۳۲۷. 

.٤١1 سورة سبأًء الآية‎ )١ 

) سورة الملك » الآية .١١ » ٠١‏ 

۳) محمد ناصر المجبول: دار البرزخ“ مكتبة المعارف » الریاض »عام ۰۹٤۱ھ‏ » ٩۱۹۸م‏ ص 1۳۷ . 

؛) مبدالكريم الحميدي: (عقيدة البعث عند الفلاسفة الإسلاميين والرد عليها) مخطوطة » رسالة الدكتوراه 
بقسم العقيدة والمذاهب المعاصرة » جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية صفحة 1١۸‏ . 

ه) أبو حاتم الرازي: (أعلام النبوة) صفحة .٤٤‏ 

1) دكتور محمد قاسم: (الإسلام بين أمسه وغده) القاهرة» بدون تاريخ وبدون ناشر» صقحة ۱۷١‏ . 


(44) 


مناقشة حعوم الجذور الماحية في تاريخ المسلمين : 


يضيق المقام هنا عن أن نتعرض للحركات ذات الانتماء المذهبي المعادي 
للإسلام و أهله › والتي عبرت عن نفسها تحت أسماء ومعتقد ات ادعى أصحابها 
الارتباط و التعبير عنه مثل: البابكية » والخرمية › والقرامطة › ومدارس الفكر 
الباطنى )١(‏ وغيرهم من أصحاب المقالات الخارجه عن الإسلام » والتي وجد 
فيها بعض المفكرين الغربيين وغيرهم › مرجعا تاريخيا للقول بوجود نزعات مادية 
في التفكير الإسلامي(). لكننا ونحن نحاول التعرف على مزاعم الفكر المادي 
القائلة بوجود تراث مادي في التراث الإسلامي يحمل أصول للنزعات المادية 
التي تسربت إلى البلاد العربية في العض :اليك :: الذي اخترنا من أهم 
أطواره القرن التاسع عشر وحتى الواقع المعاصر الذي تعيشه البلاد العربية 
منذ مطلع القرن العشرين إلى اليوم › لن نتطرق إلى دراسة المذاهب المادية 
القديمة المدعاة » فهي لاتعنينا هنا كثير؟. 


ودعوى الجذور المادية في تراث المسلمين ظهرت مع عمليات تسرب الفكر 
المادي » سواء في ثوبه العلماني أم الماركسي أم الغربي التنصيري › في 
كتابات كثيرة منذ مطلع القرن العشرين › وتنسب في معظمها للإسلاميين › وقد 
حاولت في جميعها › أن تتمثل الإسلام وكأنه ثورة الفقراء ضد الأغنياء » و الحق 
أن الإسلام ليس ثورة مؤقتة › ولكنه حركة شاملة من حيث الزمن ومن حيث 
المضامين لتغيير أشياء كثيرة » وعلى ر أسها › تطهير النفس ء وتطوير المجتمع › 
و العمل على تقدمه › وإسعاد جماعة المسلمين. 


)١‏ الشهرستاني: (الملل والنحل) ج ۲/ صفحة ٠١١‏ » وكذلك (الحركات الباطنية في الإسلام) للدكتور أحمد 
محمد الخطيب. صفحة ٠۳۵‏ » الرياض: دار عالم الكتب. و(العقائد الباطنية وحكم الإسلام فيها) للدكتور 
صابر طعيمة صفحة ۱۸١‏ المكتبة الثقافية » بيروت. 

۲) أحمد عباس صالح: اليمين واليسار في الإسلام؟ طبع بيروت» دار الفكر العربى القاهرة عام ١١۱۹ء‏ 
صفحة .٠١١‏ 


(16۰) 


ومن هنا › فإن الإسلام » ليس هو التفسير الاقتصادي › وليس محمد بء 
هو المصلح الاجتماعي › أو رسول الحرية )١(‏ » وليس يكفي حين يذكر أن تورد 
شطر الآية الكريمة: (قل إنما أنا بشر) فهذا تزييف. فإن الآية تقول: إقل إنما أنا 
بشر مثلكم يوحى إلي أنما إلهكم إله واحد4). 


فقد جاءت کتابات التفسير الاقتصادي ثم المادي متباينة > حذرة في کتابي 
(علی هامش السيرة) > و (الفتنة الکبری)() ثم اتسعت بعد ذلك فی کتاب (محمكد 
رسول الحرية)(٤)۔‏ ونمت شبهاتها » حتی لقد حرص الکثیرون علی أن یریطو! بین 
هذه الآثار على مابينها من زمن و اختلاف فی المصارد و الموارد قی ادعاء کازب» 
بأن مثل هذه الكتابات حاولت أن تعتمد على الوقائع لا على الخوارق › وقد ظن 
ولاريب أن لرسول الله معجزات غير القرآن › ولكنه بلق لم يجد الطريق سهلا إلى 
رسالته » بحيث يمکن القول: بأنه به اعتمد على هذه المعجز أت وحدها .)١(‏ 


ولا ريب » أن ادعاء ثاب التفاسير المادية للتاريخ الإسلامي خاطىء › فإن 
وقائع حياة رسول الل إلى هجرته خلال ثلاثة عشر عاما » تكشف في وضوح المعاناة 
و الظلم والاضطهاد الذي تعرض له المسلمون في بدء أمرهم › وتعرض معهم 
رسول الله لړ لما تعرضو! له. 


وإن المرء ليعجب من قول بعض أصحاب هذه التوجهات المادية » حين 
يقول: ومحمد بهذا ليس في حاجة إلى خارقة تعينه على إقناع الناس بما يقول لأنه 


.1۹١١ انطر عبدالرحمن الشرقاوي: (محمد رسول الحرية) مطبوعات دار الشعب » القاهرة» عام‎ )١ 

۲) سورة الكهف » الآية ٠١١‏ , 

۳) الکتابان للدكتور طه حسين. 

)٤‏ الكتاب لعبدالرحمن الشرقاوي. 

ه) انظر للدكتور عبدالعظيم رمضان: (الصراع بين العرب وأوروبا من ظهور الإسلام إلى الحروب الصليبية) 
دار المعارف عام ۱۹۸۳م صفحات ۴۲ - ۳١‏ التي جاء فيها: الرسول لم يضع تقليد المواجهة مع أوربا 
بعد هزيمة موتة » هزيمة المسلمين في الاشتباكات الاولى من البيزنطيين » عوامل بناء القوة الإسلامية, 


(1o1) 


بما يقول إنما يستجيب لآمال الناس وأحلامهم. ولقد تردد هذا القول قديما في 
(النثر الفني) وفي بعض ماجاء في كتاب: (الشعر الجاهلي) وهذا الفكر من زيف 
المستشرقين الذين يهدفون منه إلى التقليل من عظمة الرسالة الإسلامية. ولقد 
و اجه العلامة فريد وجدي مثل هذه الشبهة بقوله: 

«إن قريشا وهي أرقى القبائل لغة وفهما ومكانة لم تقبل دعوة النبي إلا رجالا 
ونساء لايزيد عددهم على بضع عشرات. ولو كانت قريش أقرب العرب إلى 
الحضارة لقابلت دعوة محمد بصدر رحب › وأحلتها المكان اللائق بها » ونهضت 
تحت قيادته لجمع كلمة القبائل وإبطال دينهم؛ .)١(‏ 


إن أتباع النبي الأولين » اضطهدوا اضطهاداً شديداً > حتى هاجرو! إلى 
بلاد الحبشةء وإن الجاهليين كانوا يهزؤون بالدعوة للدين » وبالد اعي إليه. وإن 
النبي لبث على هذا الحال من الاضطهاد ثلاث عشرة سنة » ولما آنست قريش من 
النبى الهجرة قررت قتله › و أرصدت له › ولما علم أهل مكة بإفلاته اقتفوا أثره. 
كل هذا ينطق بلسان فصيح أن قريشا وهي فطنة النجابة والفهم من العرب › لم 
تكن (قد استعدت للملك بعد تطور ات عديدة) › كذلك فإن قريشا لم ترفض الإسلام › 
لأنه يقضي على نفوذها الاقتصادي وحده › ولكنها كانت تعلم أنه قضاء على كيانها 
الفكري و الاجتماعي و الديني جميعا (). 


ومن هنا » كان خطاً القائلين بالتفسير الاقتصادي › ذلك أن الأديان 
السماوية إنما غير المجتمع كلية » ومن الأاساس » وهى حين تقصد أول ماتقصد » 
فإنما تبني النفس الإنسانية › وتشكلها تشكيلا جديد فيه صمود وصبر وقدرة على 
مواجهة الاضطهاد واحتمال البلاء وتهيئها العمل كبير توهب فيه الارواح 


1) محمد كمال: (فريد وجدى ومنهجه الإسلامي) الهيئة العامة للكتاب ٠‏ القاهرة » عام ٠۹0١‏ صفحة ۳۳۵. 
۲) أحمد موسى سالم: (لماذا ظهر الإسلام في جزيرة العرب) دار الجيل ٠‏ بيروت » عام 1۹۸۲م طبعة 
رابعة» صفحة ۹۳. 


(fof) 


و النفس» ويجل عن المعانى المارية .)١(‏ 


ومن هنا » كانت دهشة المستشرقين وغيرهم لعظمة الفتح الإسلامي الذي 
صنعه هؤلاء الذين بناهم محمد في خلال ثلاثة عشر عاماً في مكة › وغير بهم الدنيا 
كلها » وليس جزيرة العرب وحدها ء لقد نظروا إلى هذا الفتح الذي تم في خلال 
بضع وسبعين سنة على أنه معجزة لم تفسرء نعم كانت تعرف قريش أن معارضة 
محمد لهم تفقدهم نفوذهم الاقتصادی › ولكتها ستلغى كيانهم إلغاء كاملا بكل فكره: 
ماضيه ومو اقفه الاجتماعية و الادبية. إنه تغبير جذري ليس الاقتصاد إلا جائبا منه 
إنه تغيير في نظام الموؤورة وزواج الأخت › وفي العلاقة بين الأهل › وفي 
القضاء: إولايجرمتكم شنآن قوم على ألا تعدلوا اعدلوا هى أقرب للتقوى)(١).‏ 
كان القوي إذا أذنب يترك وإذا أذنب الضعيف أقاموا عليه الحد ء وبالإسلام 
باتو ا و أصبحو اء فإذا الله تعالى في حياتهم › هو المشرع › وتم تجريد الفرد من 
سلطانه » ومن الخضوع لمقاييس الهوى» وهذه العقيدة موجهة لله وحده › وعقيدة لا 
إله إلا الله تغير المجتمع كله » وتغير النفس الإنسانية على مختلف المستويات 
الدينية والاجتماعية والفكرية والنفسية والاخلاقية › وهذه العقيدة ليست حركة 
طبقة ضد طبقةء ولا ثورة الفقراء على الأغنياء » فقد اشتركت فيها الطبقات 
واشترك فيها الأغنياء والفقراء › وخرج الأغنياء عن مالهم › وخرج الأبناء عن 
آبائهم › و نكرو ! ترفهم وفجورهم (۳). 


ويبدو ذلك واضحا في قول المشركين: إن كنت تريد ملكا ملكناك علينا » وإن 
كنت شريد حا جنعتا لك مق امو التا تى تكون كردا ما9 ؤتكون إجابة الرزسنول 


)١‏ الدكتور عبدالعال سالم كرم: (الفكر الإسلامي بين العقل والوحي) دار الشروق الطبعة الاولى » عام 
۲ _ ۱۹۸۲ القاهرة »> صحفة ۳۰ . 

۲) سورة المائدة › الآية ۸. 

۳) محمود شيت خطاب: (قادة فتح العراق) دار الفكر » بيروت » عام ۸١۹م‏ » صفحة ٠10‏ . 


(Ter) 


شمالى على أن آترك هذا الأمر حتى يظهره الله أو أهلك دونه › ماترکته١).‏ 


آل كن رقف ارول قف الو ا اا اوا كادف 


مما لايتعارض مع التوحيد. 


وكان من أبرن مافي تعاليم الإسلام » بتاء الرجال على الصمود والصبر 
والجلد» وعزلهم عن مجتمع الجاهلية بمختلف ألوان فجوره › فيجري الإسلام 
تغييرهم من أعلى الرأس إلى أخمص القدم: إن الله لايغير مابقوم حتى يغيروا 
مابأنفسهم4(). 


كانت دعوة الإسلام › مفاضلة بين الله وبين الأهل والولد ومتاع الحياة كله › 
ولذلك › فإن عدد الداخلين فيها كان قلياا › لأن الإسلام كان يستهدف بناء إنسان 
ليس له فى الدنيا نهمة ولامطمع إلا أن يقدم روحه خالصة لله(۳) توحيد؟ له وإخلاصاً. 


ومن هنا تعجز مقاييس التفسير المادي للتاريخ » أو التفسير الاقتصادي 
للتاريخ أن تحيط بذلك كله (؛) و أن تعرف الفرق بين هذه القيم المعنوية التي لا 
تقاس بالمقاييس المحسوسة. وإذ! كانت هذه القيم المعنوية لا تقاس » لأنها ليست 
ماينة وة 2 ها تسم أن تكش عن ها باكارها ف أن تارا ١الت‏ 
انتجتها » والتي يقف امامها أصحاب المنهج المادي واجمين جاجزين » هو 


.1۸۸ ابن هشام: (السيرة النبوية) الطبعة الثالثة » بيروت » ج٠ » صفحة‎ )١ 

۲) سورة الرعد » الآية .١١‏ 

۳) شكري فيصل: (المجتمعات الإسلامية في القرن الأول) دار العلم للملايين › بيروت » عام ١٦1۹م‏ ء 
صفحة ۳۳١٣‏ . 

؛) مكسيم رودنسون: (الماركسية والعالم الإسلامي) ترجمة كميل داغر دار الحقيقة » بيروت » طبعة ثانية » 
عام ۱۹۸۲م » صفحة ۱۳١‏ , 


(Tet) 


الدليل عليها. ليس من المنهج العلمي الحق أن ينكر وجود القيم المعنوية أو 
الروحية أو النفسية لمجرد أنه لا يمكن أن يلمسها أف يراها › كما تلمس أو 
ترى الأشباء المادية » فإن الأثر الذي تحدثه ينهض دليلا محسنوسا على وجوده(۱). 


إن المقاييس المادية والاقتصادية » لتعجز أن تفسر كيف يبكي العائدون 
من الغزوات » لاتهم لم يستشهدواء ولا الذين لقوا آباءهم في صفوف الكفار 
فقتلوهم؛ ولا الذين هاجروا وتركوا أموالهم وأولادهم › واستأنفوا حياتهم في 
المدينة بدينار اقترضوه. ولايستطيعون أن يفسروا كيف تنكسف الشمس يوم 
موت إبراهيم ابن النبى › ثم يقف النبى فيعلن: «أن الشمس لاتنكسف لموت 
اه و أن قف التي في ححا الوداغ فلي كل ارا وة واولا 
يضعه تحت قدميه › هو ربا عمه العباس بن عبد المطلب » أو أن يقول: «و الله لو أن 
فاط ب خم روت ات ها اى ان كخم الخارة الكساة على هبو 
بلال فلا يزيده ذلك إلا أن يقول: «أحد أحد». كل هذا يعجز عن تفسيره المذهب 
المادي و المذهب الاقتصادي (۲). 


لقد كانت دعوة الإسلام »> شاملة › تعجز عنها تفسير ات مذاهب الماديين › 
ويصدق في هذا نموذجان من القول: 

أما أحدهما » فقول فيليب حتى: لم يسجل التاريخ أن رجلا واحداً سوى 
النبي محمد» کان صاحب رسالة » وباني أمة » ومؤسس دولة › هذه الثلاثة التي قام 
بها محمد كانت إلى حد ما متو افقة يشد بعضها أزر بعض » وكان الدين من بينها 
على مدى التاريخ القوة الموحدة › وكان أبقاها زمناء وحتى إذا رحت تعد الناس 


أما النص الثانى › فهو قول الأستاذ تريتون فى كتابه: الإسلام عقيدة 


.01۳/١ج د. صابر طعيمة: قراءة في هزيمة الفكر الشيوعي؟ مكتبة دار الجیل » بیروت » عام ۱۹۹۰م‎ )١ 

۲) اللواء الركن محمود شيت خطاب: ”الرسول القائد دار الفكر » بيروت » الطبعة الاولى » عام ٤٦۹م‏ 
صفحة ۱۸۳ . 

۳) فيليب حتى: (تاريخ العرب) مترجم » القاهرة عام 1۹۵۵م صفحة .۹٤‏ 


(Teo) 


وعباد (1): إذا صح في العقول أن التفسير المادي يمكن أن يكون صالحا في 
تعليل بعض الظو اهر التاريخية الكبرى › وبيان أسباب قيام الدولة وسقوطهاء فإن 
هذا التفسير المادي يفشل فشاك ذريعاً حين يرغب في أن يعلل وحدة العرب 
وغلبتهم على غيرهم › وقيام حضارتهم » واتساع رقعتهم › وثبات أقد امهم › فلم يبق 
أمام المؤرخين إلا أن ينظروا في العلة الصحيحة لهذه الظاهرة الفريدة ؛ فيرو ا 
نها تقع في هذا الشيء الجديد: ألا وهو الإسلام. 


الرجل الهندي لايأبه للتاريخ ولايحس بوجوده »› فالهندي مشغول بعالم الروح ء ومنء 
ثم » فكل شيء في عالم الفناء المحدود لا قيمة له عنده ولاوزن. 

أما المسيحي » فيعيش بشخصية مزدوجة › أو في عالمين منفصلين لايربط 
بينهما رباط » فالمثل الأعلى عنده غير قابل للتطبيق » و الو اقع البشري المطبق في 
الأرض منقطع عن المثل الأعلى. 

أما الماركسي › فهو قوي الإيمان بحتمية التاريخ › بمعنى أن كل خطوة 
تؤدي إلى الخطوة التالية › فهو لايؤمن إلا بهذا العالم المحسوس » بل لايؤمن إلا 
بالمذهب الماركسى » وكل ماعد اه باطل » والماركسي يتتبع عجلة التاريخ ولكنه 
لايوجهها. 

أما المسلم › فإنه يحس بالتاريخ إحساسا جاد! › إنه يؤمن بتحقيق ملكوت 
الله في الأرض › يؤمن بأن الله قد وضع نظاما و اقعيا عمليا يسير في الأرض على 
مقتضاه › ويحاول د ائما أن يصوغ واقع الارض في إطاره ومن ثم » فهو يعيش كل 
عمل فردي أو جماعي › وکل شعور فردي بمقدار قربه أو بعده من واقع الأرض» 
لأنه قال للتحقيق("). 


› كريسي ميرسون: العلم يدعو للإيمان“ ترجمة محمود صالح الفلكي . دار النهضة المصرية » القاهرة‎ )١ 
. ٠۳ الطبعة السابعة » عام ۹۷۸٠م» صفحة‎ 

۲) یوسف کرم: (تاريخ الفلسفة الحديثة) دار القلم »> بيروت » بدون تاريخ صفحة ١٠ء ١١‏ وأيضاً انظر: 
هانز كلسن: (النظرية الشيوعية) ترجمة فوزية قبلاوي › بيروت ء عام 1۹0۵م » صفحة ۷۰۵0. 

۳) مصطفى عبدالرازق: (الدين والوحي) عام ۱۹٤١‏ » القاهرة » صفحة ۱۳ء ۲۰» ۲۵. 


(e1) 


حباة الرسول ودعو الجذور المادية : 


الحملة الغربية › التي تستهدف دعم المزاعم التي تقول: بوجود جذور 
و أصول ومقومات مادية في تراث المسلمين › لم تقف عند حد. فمنذ أكثر من 
أربعين عامًا وهناك حملة قوية تحاول أن تفسر حياة الرسول عليه الصلاة 
والسلام»؛ وتاريخ الإسلام تفسيراً اقتصاديًا أو مادنا > وهي ترمي من ذلك › إلى أن 
تجعل من حياة الرسول بطولة عربية » أو بطولة إقليمية › أو بطولة أمة » أو 
عبقرية فكر »› أو دعوة إلى الحرية(). وهذه المحاولات لم تقف عند حدود العقل قفي 
القول ونقيضه › كما حدث من المفكرين الماديين الذين أرادوا أن يجعلوا من 
النبي مم بطلا قوميًا. وقد بد أت هذه المحاولات بكتابات عن حياة الرسول » 
محاولة أن تفسر جوانب الوحي وما يتصل بخرق ناموس من نو اميس الكون أو 
سنة من سنن قو انينه تفسيرًّ ا مجازيًا أو مناميا ›» أو غير ذلك › ثم اتسع نطاق هذه 
المحاولات فوصفت حياة الرسول بأنها بطولة أو زعامة › ولا ريب › أن الهدف من 
نفى النبوة مقدمة لنفى عقيدة الألوهية › و أن الهدف من نفى النبوة إنكار الوحي › 
وبالتالى إنكار رسالة السماء جملة. ومن هنا جاءت المحاولات المتعددة لتوصيف 
البطولة الإنسانية › ووضع مقوماتها على نحو مختلف كل الاختلاف عن النبوة 
التي يختار الله تبارك وتعالى من يشاء لها من عباده » ويعده في الأصلاب و الأرحام 
جیلا بعد جیل(۲). 


فإذا تقرر في نظر الناس قو انين معينة للبطولة الفردية البشرية »أمكن 
الطعن في النبوة › لآن هذه القوانين لا تتفق مع تقديرات الله التي تعلو على 
القوانين وتأخذ طابع المعجزات. 


1) من رواد هذه الحملة: أحمد عباس صالح في كتابه: اليمين واليسار في الإسلام. وعبدالرحمن الشرقاوي 
وخاصة في كتابة: "محمد رسول الله“. وخالد محمد خالد في بدء حياته العلمية » وخاصة كتابه: (من 
هنا نبداً). ومصطفی محمود في کتابه: (الله والإنسان). 

) محمد أحمد الغمراوي: (الإسلام في عصر العلم) دار الإنسان » القاهرة » عام ١١1۹ء‏ صفحة ١١١‏ , 


(Te¥) 


فالبطل في النظرية المادية › لا بد أن يصدر عن أسرة موسرة › وعن ثقافة 
غل وغ انو خت مرة م ما قات الفقر اى | لاا و الاين ق ك 
تصلح لإخراج البطل › بينما تنقض النبوة هذه النظرية المادية نقضا کاملا. 
وتكشف عن كذبها وتضليلها » وتكشف عن قدرة الله في إغناء النبي بعد فقر › 
وتعليمه وهدايته بعد أمية وحيرة › وإيوائه بعد يتم > وفي هذا معنى المعجزة 
الاإلهية التي تنكرها نظرية البطولة الغربية والوافدة. ٠‏ 


والإسلام يقرر المعجزة الأمر الخارق الذي يحصل على يد نبي مرسل 
دليلة على صدق نبوته. وليس في المعجزات منافاة للعلم المادي › وإنما هناك قصور 
في أجهزة العقل والإدراك عن معرفة الأسباب التي انعقدت لها المعجزة فضلاً 
عن إيمان المسلم بأن الله تبارك وتعالى » هو صانع السنن والنواميس 
والقوانين. وهو وحده القادر على خرقها على النحو الذي كشفت عنه الكثير من 
المواقف مع الأنبياء » كالولادة لهم بعد سن الكبر للرجل » واليأس للزوجة › 
والولادة من غير أب » كما حدث للمسيح عيسى ابن مريم عليه السلام »> وكتجريد 
النار من خاصية الإحراق» كما حدث لسيدنا إبراهيم عليه السلام » أو السكين 
من خاصية الذبح كما حدث لسيدنا إسماعيل عليه السلام › وهكذا (۲). وتعرف 
المعجزة في علم المصطلحات الإسلامية › بأنها حقيقة تخالف القواعد العامة ء 
وتعارض المجرى العادي للحوادث › وسببها فوق إدراك البشر › وهي حقيقة 
تتحدی کل من یرتاب فیھا (۳). 


وفی مقدمة المعجزات »> معجزة القرآن الكريم »> فهى معجزة قائمة أبد 
الدهرء تمتاز عن معجز ات الرسل و الأنبياء بأنها باقية » ومعجزة القرآن > إنما 


)١‏ ق افانا سييف: (أسس الفلسفة الماركسية) ترجمة عبدالرازق الصافي » دار الفارابي » بيروت» طبعة 
رابعة » عام ٤۱۹۸م‏ صفحة ۲٠۳‏ وعند الحديث عن (لماذا تظهر الشخصيات الفذه وبماذا تكمن قوتها). 

۲) دكتور محمد بن فتح الله بدران : (الفلسفة الحديثه في الميزان وتأسيس القواعد من القرآن) صفحة 
4۰ 

.٠١۳ الايجي (المواقف) بيروت » الطبعة الثانية » بدون تاريخ » صفحة‎ )٣ 


(eA) 


تتمثل في مطابقته الدائمة لحقائق الماضي والحاضر و المستقبل » وصدق تحدياته 
للبشر في عجزهم عن معارضته حتی يرث الله الأرض ومن عليها » وقي الآيات التي 


ومن ناحية أخرى › فإن النبوة ضرورة أساسية للحياة البشرية › وبناء 
الإنسان الفكري و الاجتماعي » فهي التي تحسم عشرات القضايا المصيرية التي 
تبقى بلا جواب عندما تقوم الريبة والشك في حقيقة الوحي › إن الوحي هو الذي 
يضع النقاط على الحروف في تلك الشبهات التي تثير عوامل القلق والتمزق 
والصراع النفسي › الذي يواجه الآن مجموعة الأمم التي ألحدت ء وفصلت ما 
بینها وبين نور الله(۲). 


إن عجز العقل عن فهم الغيبيات » يكشف عن ضرورة الوحي والنبوة › 
فالعقل غير كاف وحده » وغير قادر وحده » *و الوحي يعاضد العقل » ويؤكد حكمه › 
ويجعله موثوقا فيما يصل العقل إلى معرفته » فيكونا دليلين على مدلول و احد › يرشد 
العقل ويهديه فيما لا يستقل بمعرفته › مثل المعاد › ويكشف عن وجوه الأشياء 
التي لا يدرك العقل حسنها وقبحها»"). 


هذا » ولقد امتدت النظرية المادية الوافدة إلى بلاد العرب والمسلمين 
في حديثها عن البطولة والوحي إلى القول: بآن القرآن انطباع في نفس محمد 
صلی الله عليه وسلم » وهو ليس كذلك أبد اء فهناك فارق واضح وعميق بين كلام 
النبى محمد » ونظم القرآن الكريم › يعرفه أهل الإيمان بالله »> وأهل البيان 


.۲۴۳۵ محمد أبو زهرة: (المعجزة الكبرى) النهضة العربية › القاهرة › عام ۵٦1۹م » صفحة‎ )١ 

۲) دكتور على شلق: (العقل في مجرى التاريخ » قبل الإسلام وبعده) دار الهدف للطباعة والنشر » بيروت» 
طبعة أولى › عام 1۹۸۵م صفحة ۱۸١‏ . 
شيخ الإسلام ابن تيمية: (درء تعارض العقل والنقل) تحقیق الدکتور محمد رشاد سالم » ج۸ / ۳۳۵ 
مطبوعات جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية. 

۳) دكتور صابر طعيمة: (الإسلام يقيناً لاتلقيناً) دار الجيل › بيروت » عام 1۹۷۹ » صفحة ۸۳. 


(64) 


واللغة ویعرفون بعده ومد ه(۱). 


ولیس صحیحاً ما بردده بعض أعداء الإسلام » من أن القرآن فيض › من 
العقل الباطن »> فى محاولة دعوی الإشادة بعبقرية محمد و ألمعيته وصفاء نقسه » 
ولا ریب أن لمحمد صلى الله عليه وسلم كل صفات السمو النفسي ء ولكن وصفه 
بالضي شنب إلى لوخي الاي هو: اكر ممطات 1 


ومثل هذا القول › إنما يرمي إلى محاولة خادعة لقطع الصلة بين المسلمين 
و القرآن. فإنه إن كان كلام محمد › كان من عمل البشر › وبذلك يفقد معناه الأسمى 
وجلاله الأاعظم › ويفقد ثباته الذي يعطيه تلك القدرة الضخمة على أن يكون 
الأاساس الذي يرتبط به كل فكر › و القاعدة التي يمتد عليها كل بناءء والإطار الذي 
تجري فيه كل حركة. وهناك ألة كثيرة تدحض هذه الدعوة المادية وأبسطها إن 
محمد كان أمياً لا يقرأ ولا يكتب › فمن الذي أطلعه على أن مافي القرآن مصدق 
لما في التور 3۱؟ «وکان علمه بشؤون قومه لا يزيد على علم غيره“ فمن الذي أطلعه 
على تاريخ الأمم وقصص الأولین؟: إوما كنت تتلو من قبله من كتاب ولا تخطه بيمينك 
إذ؟ لارتاب المبطلون("). 


ولقد جلى الباحثون المسلمون ظاهرة الوحى › و أكدوا «أنها ليست ظاهرة 
نفسية د اخلية تنبعث من كيانه صلى الله عليه وسلم » وإنما هي › حقيقة خارجة عن 
داف اھا سن کار کان ٠‏ كما متاق ذلك شيت وء الوحن وماد 
خری»٤). ٤‏ 


1) راجع علي بن ابى العز الطحاوي: (شرح العقيدة الطحاوية) تحقيق الدكتور عبدالله بن عبدالمحسن 
التركي وشعيب الأرناؤوط » مؤسسة الرسالة » جا / .1۸١‏ 

.١٠١ دکتور فهد بن عبدالرحمن الرومى: (خصائص القرآن الكريم) مطابع العبيكان » ص‎ )٣ 

۳) سورة العنكبوت : الآية .٤۸‏ 

؛) مالك بن نبي: (ظاهرة الوحي). ترجمة دكتور عبدالصبور شاهين » بيروت عام ١١۹٠م‏ » صفحة ۸۳. 


(1) 


وإنما رأى دعاة الغزو الفكري في (ظاهرة الوحي) المنبع الأول للحقائق 
الدينية والكليات الاعتقادية › ور أوا أنهم: إن تأتى لهم تكدير صفاء هذا المعين 
الأول أمكنهم تكدير صفاء كل ما يتفرع عنه › واقتحام أسباب الدس والتشويش 
علبه(۱).ء 


من أجل هذا › زعم بعضهم › أن الوحي في حیاته صلی الله عليه وسلم 
إنما كان نوعا من الإلهام الخفي » وزعم آخرون › أن ذلك كان إشر اقا روحياً معيناء 
و أصرت جماعة أخرى على أنه كان يصاب بالصرع »› والعجيب الرائع حقا في 
حیاته صلی الله عليه وسلم »› أن أمر الوحي له › قام على اتسن قاق تفع هذه 
الأوهام صفعات تدحضها وتلقيها بين ترهات الأكاذيب و المفتريات. 


ل فوا الفتفات الغريية عة الفرة وطاهرة الوس رة 2 
بأنها وصاية على الإنسان الذي بلغ رشده و أصبح في UA, E‏ 
وذلك قول من الزيف المسرف في إحسان الظن بالبشرية ء فهل استطاعت البشرية 
حقا بعد هذا الزمن الطويل الذي قطعته أن تكون راشدة (١)؟‏ والواقع الذي 
تثبته وقائع التاريخ وأحداث الزمن » أن البشرية ما زالت عاجزة عن حماية 
نفسها من المطامع والأهواء › والحروب والمذابح والمظالم › بل لعلها قد بلغت 
بفضل تقدم العلم قدرا أكبر » فهي التي تمضي في تهديد الأمم الضعيفة بقوى 
لتر والفدة ١‏ ولم طم تفا المي أن برت ليها شيا من لمان :اى 
العدل أو السماحة أو الارتفاع فوق الأهواء › ولذلك فهي لا زالت في حاجة إلى 
رعاية رسالات السماء » وفى أشد الحاجة إلى الوحى والنبوة. لقد تقدم الإنسان 
في مضمار السبق العلمي » ولكنه عجز عن فهم نفسه » وحماية كيانه من المطامع. 
وما تز ال أهواؤه تحول بينه وبين توجيه هذه المعطيات لخير الإنسان. 


.٠١۳ محمد سعيد رمضان البوطي: (فقه السيرة) الطبعة الثالثة » دمشق » المكتب الإسلامي » صفحة‎ )١ 
الدكتور محمد إبراهيم الفيومي: (القلق الإنسانى: تياراته » مصادره » علاج الدين له) القاهرة. الإنجلو‎ ) 
., ۳۸۳ المصرية عام ١۹۷٠م » صفحة‎ 


(11) 


ومن الحق أن يقال : إن الإنسان لم يزل بعد عاجز؟ عن أن يكون أمينا 
على نفسه أو جنسه ء ولن يستطيع ذلك إلا إذا آمن بالوحي و النبوة. 


في ضوء هذا كله › ننظر إلى تلك المحاولات التي جرت في تزييف سيرة 
الرسول واستهدفت التبشير بالمزاعم التي تقول بوجود أصول للفكر المادي في 
التراث الإسلامي: 


ولا : جرت محاولات بإضافة الأساطير القديمة فى كتاب: (على هامش السيرة١١).‏ 
ثانياً: جرت محاولات إنكار أن الإسراء كان بالروح والجسد في كتاب: (حياة 
محمد )۲). 1 ٠‏ 

ثالثا: جرت محاولات إنكار النبوة و الوحى في كتاب: (محمد رسول الحرية) (۳). 
رابعاً: وصف النبي بالعبقرية و التركيز عليها أكثر من الرسالة في كتاب: (عبقرية | 


.)٤()دمحم‎ 


ولا ریب ء أن أبلغ أ خطاء وصف النبوة بالعبقرية › إنما هو في تعميم هذه 
الصفة على شخصيات أخرى لم تتصف بالنبوة › مما تجعلها تبدو كأنما هي محاولة ) 
إلى فرض مفهوم البشرية وحدها على الرسول الذي تفرد بالعصمة والوحي › 
و امتاز بهما عن سائر صحابته .)١(‏ 


ولا ريب » أن العبقريات وقعت تحت سلطان الفكر الغربي الذي تشكل 
الكاتب فى أحضانه › ثم نفذ منه إلى دراسة الإسلام دون أن يقدر مدى الفارق ر 


.٠٤١ صفحة‎ ٠۹١١ طه حسين: (هامش السيرة) دار المعارف » مصر » طبعة ثانية » عام‎ )١ 

۲) محمد حسين هيكل: (حياة محمد) دار المعارف » طبعة ثالثة عشرة » صفحة ۳۸۵. 

۳) مبدالرحمن الشرقاوي: (محمد رسول الحرية) الهيئة العامة للكتاب » مصر » صفحة .١‏ 

؛) عباس محمود العقاد: (عبقرية محمد) دار المعارف › مصر » طبعة ثانية » عام ٠1۹۵۸‏ صقحة .١١‏ 

ه) على سبيل المثال : عبقرية الصديق › عبقرية عمر » عبقرية علي » عبقرية عمرو بن العاص » وسلسلة 
العبقريات التي ألفها عباس محمود العقاد. 


(IY) 


الدقيق و العميق بين ذاتية الإسلام فى مفاهيمه ومناهجه › والعوامل التى شكلت 
اله » ولم يلتفت آيشا إلن فيي ١النبوة‏ ألو افر. فالذبي في قبقرية مح إشنان 
له مواهب وملكات منفصلة تماما عن وحی الشعاء وجي قهري مقار ناون 
أو غيره » لا يلتفت تماما إلى اختلاف النوع وانعدام الصلة » حتى ليبدى إغفال 
الوحي ملحوظاً في دراسته › ولم يرد إعجاب المسلمين بالرسول وحبهم له دون 
خود إل لانو تة وتا رنه إلى شخمة الرشرل 5): 


يقول غازي التوبة في دراسته عن (العبقريات) : فلو اقتصر دخول 
المسلمين على إعجابهم بشخص الرسول وحبهم له وافتتانهم به › لانتهت الدعوة 
الإسلامية بوفاة الرسول عليه الصلاة والسلام ›» أو بعد وفاته ريثما يزول سحر 
الافتتان. ولكن الدعوة الإسلامية استمرت قرونا طويلة › وما ذلك إلا لملاءمة 
الإسلام للفطرة البشرية التي انجذبت إليه في زمن الرسول ء ثم استمر 
الانجذاب في الأزمان التالية(). 


وغاية القول » أن اعتماد بعض الكتاب العرب والمسلمين فى النظرة إلى 
النبوة أو الرسالة الدينية والبطولة الإنسانية في ضوء التفاسير الغربية » إنما 
يحجب عنهم كثير ا من الحقائق › ذلك أن الغربيين عن طريق مفاهيمهم وعقائدهم 
الدينية التي شرحها وقدمها رجال الكتاب المقدس؛ لا يفرقون بين معتقد الألوهية 
أ م ار ون مفهوم ”النبوة“ فقد يكون عندهم الإله» - تعالى الله - 
فى صورة نبى أو رسول بين الناس - عقيدة اتحاد الناسوت باللاهوت - أي 
امتزاج البشرية بالإلهية » وفي ضوء عدم التفرقة عند الغربيين بين «الالهية؛ 
والنبوة » فهم يرون أن مصدر الكتب المقدسة الرسل انفسهم » فالرسول في 


)١‏ عبدالعظيم المطعني: (الإسلام في مواجهة الأيديولوجيات المعاصرة) مكتبة وهبة » القاهرة » عام 
۷ ه/۱۹۸۷ » صفحة ۱۳۷ . 
۲) (العبقریات) بیروت» عام ۱۹۵۸م » صفحة ۲۱۳. 


(TIT) 


الكتاب المقدس حين يكون رسولا يكون إلهاً في ذات الوقت(1). ونحن المسلمين 
نؤمن بأن الكتب التي نزلت على رسل الله » هي وحي من الله تعالى لأنبيائه › ولا 
دخل للنبي أو الرسول فيها. 


كذلك › فهم يعيشون في إطار مفهوم الوثنية اليونانية القائمة على عبارة 
البطولة ورفع الفرد إلى مصاف الالهة » و أتصاف الاكهة › بينما يقصر' المسلمون 
العظمة كلها والعبودية كلها لله سبحانه وتعالى. كذلك » فهم يجدون البطولة في 
تماثيل › بينما لا يؤمن الإسلام بتجسيد البطولة › ويركز مفهوم تقديرها في توجيه 
العمل البطولي نفسه خالصا لله. .)١(‏ 


عمر من الهجرة مبد أ للتاريخ الإسلامي › ولم يجعله شبيها بالأديان الأخرى حين 


إن أخطر ما استدرج إليه الكتاب المسلمون والعرب من التبعية للمناهج 
الغربية في تقدير البطولة أو تفسيرها: ذلك الاتجاه نحو الوراثة والطبائع 
الفريية ة بيا يقم منهج تفضين البطولة. الأساشي قي غل إلا الخطير انض 
تحدثه التربية و العقيدة في توجيه الإنسان وتحويله من حال إلى حال. 

ومن هنا يبدو خطاً الاعتماد على الرآي الذي يقول بدعوى الجذور المادية 
في تر اث المسلمين. 


)١‏ صابر طعيمه: (التراث الإسرائيلي في العهد القديم وموقف القرآن الكريم منه) دار الجبل » بيروت » عام 
4 0/12 . 

۲) محمد عبدالله دراز: (الدين: بحوث لدراسة تاريخ الأديان) دار المعارف » مصر » عام ١۱۹۵م‏ صفحة 
۸ 

۴) راجع في ذلك :انور الجندي في: (الصحوة الإسلامية: منطلق الأصالة وإعادة بناء الامة على طريق 
الإيمان) القاهرة » دار الاعتصام » صفحة ۲۹۵. 


(TT) 


زيف دعوم الجذور الماهية فم تراد المسلمبن : 


من نافلة القول »› أن نؤكد هنا › أن تراث المسلمين العقلي › يمكن أن 
يتمثل في نوعين من الممارسة العقلية و الدينية: 

الأول: ما يتصل بأصول ومقولات هذا الدين مما تركه العلماء الثقات في 
علوم الحديث والتفسير والفقه والأاصول وغيرها › وهي على ما قد يكون بينها 
أحيانا في مد ارس الاجتهار الإسلامي من تفاوت ٠‏ إلا أنها تدور في مساحة 
الوحدة الموضوعية الخاضعة لضو ابط الكتاب والسنة .)١(‏ 


النوع الثاني: من التفكير العقلي في تراث المسلمين: هو ما يتصل ببناء 
المجتمع الإسلامي ونظامه › وصور التعبير التاريخية التي مر بها. وقد حدث في 
الواقع » أن تعثر التفكير الإسلامى أحيانا فلم يأخذ بيد الأمة الإسلامية إلى 
حل بعض مشاگلها » آو کان تعبیر محدود! أو قاصر ا عن ضوابط الأحكام 
الشرعية )١(‏ » لكن مشيئة الله تعالى أعطت هذا النوع من التفكير القدرة على 
تصحيح المسار عند الانحراف » وانبعاث اليقظة والتجدد من داخل هذا الفكر 
دون التأثر بعوامل خارجية › ولا نريد استعراض دور الفكر الإسلامي وقدرته 
على تصحيح مساره عبر التاريخ › ولكنا في الإطار التاريخي الذي اخترناه 
كمساحة تاريخية لبحثنا في تسرب الفكر المادي إلى البلاد العربية ء نأتي إلى 
العصر الحديث كنموذج في التدليل على ما نذهب إليه من زيف وفساد دعوى 
الماديين وغيرهم › من أن الجذور الفكرية للفكر المادي لها صلات بتراث 
المسلمين (). 


ففى العصر الحديث › ر أينا المدرسة الفكرية الإسلامية التي حملت لواء 


, ۳۹۳ محمد عجاج الخطيب: (السنة قبل التدوين) طبعة ثانية ء المكتب الإسلامي > صفحة‎ )١ 

۲) المرجع السابق » صفحة .٣٤٣‏ 

) توفيق برو: (القومية العربية في القرن التاسع عشر) وزارة الثقافة والإرشاد السورية » بدون تاريخ. 
صفحة ١١‏ . 


(To) 


الدعوة إلى الثقافة الغربية تنسحب انسحاباً حثيثا من موقفها إلى معادلة جديدة 
عندما ینکشف لھا انها کانت لا تری أبعاد الأمور(ا) › أو أنه قد غْرّر بها قى 
كلمات غريبة بر اقة : كالحرية والإخاء والمساواة » ثم أثبتت الأحداث فساد ذاك 
وزيفه » ومن ثم نرى هؤلاء الذين حملوا لواء الدعوة إلى معايشة الفكر الغربي › 
أى إلى إحياء الفرعونية » أى الدعوة إلى الاقليمية » أمثال محمد حسين هيكل(٠)‏ 
ء ومنصور فهمي › وتوفيق الحكيم » وزكي مبارك › يؤوبون مرة أخرى إلى التراث 
الإسلامي يستلهمونه › ويرون أنه هو - وحده - المصدر الأصيل القادر على 
العطاء للمسلمين و العرب(۳). 


وعلى الرغم » من خضوع هؤلاء الكتاب لمناهج التحليل الغربي» وهي مناهج 
لا تصلح للتطبيق على الفكر الإسلامي والتراث الإسلاميء وأصع منها المناهج 
التي طبقها الرافعيء وجاد المولی» ومحمد عبده › وغيرهم › إلا أن هذا يؤكد 
صدق ذلك القانون الثابت الذي يحرر الفكر الإسلامي من أي إضافات غير أصيلة 
إليه » مهما بلغ من عنف التحدي › ومهما حاول الاستعمار والتغريب إغراق الفكر 
الإسلامي في دوامة عاصفة من هذه المذاهب والدعوات والنظريات. فإن الفكر 
الإسلامى يأخذ دائماً حاجته › وما يراه لتصحيح مساره › ثم يرفض الباقى 
ویتخلص منه(٤).‏ 


واليوم » تتكرر هذه التجربة في الجانب الآخر من الفكر الماركسي » فبعد 
أكثر من عشرين عاماً فى تجربة محاولات الاحتواء الماركسى وارتفاع مده » حتى 
ظن أنه قد أغرق الفكر الإسلامي › نجد لفيفا من هؤلاء الذين كانوا يتصدرون 


1) عبدالعزيز الدوري: (الجذور التاريخية للقومية العربية) دار العلم للملايين » بيروت » بدون تاريخ 
صفحة .٠١‏ 

۲) أنور الجندي: (محاكمة فكر طه حسين) دار الاعتصام » القاهرة » بدون تاريخ » صفحة 1۷۹ . 

۳) السيد محيي الدين الخطيب (مجلة الأزهر) عدد ديسمبر عام 1۹0۵م صفحة ١١‏ . 

)٤‏ دكتور محمد محمد حسين: (الاتجاهات الوطنيه في الادب المعاصر)» دار الإرشاد للطباعة» بيروت » عام 
۷۰م الطبعة الثانية» ج۱/٦٠٥۲.‏ 


(11) 


وجلال كشك › ولمعي المطيعي › وغيرهم؛ ممن أصبحوا يرفضون التفسيرات 
الماركسية للتاريخ و البطولة و الاقتصاد .)١(‏ 


ويحظى مصطفى محمود › بقسط كبير من هذا التحول › وفي كلتا المرحلتين 
نجد الفكر الإسلامي هو الحاكم والمسيطر الأصيل الذي لا تجد مجتمعات 
المسلمين والعرب سبيلا غيره › وءقد مروا بالتجربة من ديمقراطية الغرب إلى 
ماركسية الشرق › وتبين فشل التجربتين › بحيث لم يعد أمام العرب والمسلمين 
إلا منهج واحد: هو منهج الإسلام الأصيل .)١(‏ 


وهنا › عند الحديث عن زيف دعوى جذور الفكر المادي في تراث المسلمين 
ن ر ا فاو آل الام اك ل هاه اه ا أن کي ارا 
الف غير الإسلامي » و أن تعلق بشقؤلهم بعضى موقر آكه. الغربية ا۴ ثم تزجع إلى 
ساحة التفكير الإسلامى المعبر إجمال؟ عن الكتاب والسنة › لابد لنا من أن نقرر 
أن الق للدي بقل التي و اليك في السات وس التجير ء كن 
فة | لضي و الكسية قن الشارسة + نجه أن لاك تكرن إسلانا في إطار 
التي يتحرك في حدودها. وفي هذا المجال لابد للفكر الإسلامي من فهم القانون 
الاساسي للحركة والتطور في الفكر الإسلامي ؛ وهو مختلف تماما عما تحاول 
والحركة › وبين القيم الأصيلة و الو افدة › ليس كل القديم أو الموروث تقاليد أو 
معطيات اجتماعية متغيرة » وإنما نعني به الجوهر الأصيل الذي جاءت يه رسالات 


. ۳١۳ علي عبدالرحمن عطية: (الإسلام في الفكر العربي المعاصر) بيروت » عام ۹۸۸٠م » صفحة‎ )١ 

۲) المسافة بين فكر مصضطفى محمود في الستينات في كتابه: الله والإنسان“ وكتابه في الثمانينات: (حوار 
مع صديقي الملحد) كبيرة جدآ » وهي لصالح الفكر الإسلامي. 

۳) أبو بكر القادري: (في سبيل وعي إسلامي) طبعة أولى. عام ۱۹۷۷م » ص ۲٤ء‏ 


(TTY) 


السماء » وقامت به السماو ات والأرض (1). 


ونحن نستطيع › أن نفرق بينه وبين التقاليد والموروثات التي صنعها 
المجتتم» ون كانت محاولات التوقيق ترمي. إلى سيطرة التقائيد على الإصول 
الاساسية » ولذلك لابد من الحذر من الدعوة الملحة المضللة التى يحاول 
أصحابها الاندفاع في حماسة للقضاء على الجوهر الثابت » مهددين بأن هذا 
القات رجفة وتاي ٠‏ إن القكن: اللاي لولم من ٠ائقري.‏ التشوتة ٠‏ التي 
تستهدف اعوجاج مساره وتعكير صفوه في الاخذ من منابعه الثابته » بحيث يقع في 
متاهات الصهيونية والشيوعية والعلمانية › لما كانت أمام الفكر الإسلامي 
مشكلات الثبات و التغير في الفكر الإسلامي .)١(‏ 


إن الم قد شتير مى خارج رها اور اها بخض المارسات ١‏ ولكذها 
تعيش على الاستعارة › وقد تأخرت في فترات › ولكنها لاتكون تابعة أبدا › ومن 
حقها أن ترفض مايضيرها ويحول بين الحفاظ على شخصيتها وذ اتيتها ووجودها 
وکیانها("). 

وذلك » هو التأصيل الذي يتجه إليه الفكر الإسلامي انتقال؟ من التبعية بعد 
معركة طويلة لابد منها: إ.. كذلك يضرب الله الحق و الباطل فأما الزبد فيذهب جفاء 
وأما ماينفع الناس فيمكث في الأرض..) .)٤(‏ 


إن القول: بأن الفكر الغربي › هو صاحب العالمية › قول مردود › لأنه ليس 
هناك فكر غربي واحد » المثالية أم المادية » الماركسية أم الفرويدية › أم 
الوجوفية لق انتهى نه أ ع هده التظزة » وتكن اليوم قانرون على حش من 
الدعوات التي طالما رددها طه حسين › وزکي نجيب محمود > وسلامة موسى » 


, 1۹٦ عباس محمود العقاد: (الإسلام دعوة عالمية) المكتبة العصرية » صيدا » بيروت » صفحة‎ )١ 

)٣‏ دكتور محمد الصادق عفيفي: (الفكر الإسلامي: مبادئه» مناهجهء قيمه» أخلاقياته) مكتبة الخانجي 
القاهرة » بدون تاریخ » ص .1۹٤‏ 

۳) أحمد موسی سالم: (العقل العربي ومنهج التفکیر الإسلامي) دار الجیلء بیروت» عام ۱۹۷۹م ص ۲۳۵ 

. ١١ سورة الرعدء الآية‎ )٤ 


(۹۸) 


وغيرهم: هؤلاء الذين قالو ا: خذوا الحضارة الغربية جملة واحدة » فكر ا ومادة(١).‏ 


إن هذه النظرية » إنما وضعت لخداع العرب والمسلمين › ولم تكن ذات 
أصالة في الفكر الغربي نفسه » لأنه لم يفعل هذا حين اتصل بالفكر الإسلامي › 
وحمل منه عصارة معطياته » وفي مقدمتها المنهج التجريبي قوام الحضارة 
الحديثة(). 

لق وجنا مقف متاهح لفك ا ل اة أو اة جا وي 
وجودية أو فرويدية » عاجزة عن أن تستوعب المجتمع الإسلامي › وهي عاجزة 
ساسا بالنسبة لمجتمعاتها ()» وهي عاجزة قبل ذلك لانشطاريتها »› ولعدم قدرتها 
على الربط بين الثابت والمتغير › والمادي والروحي › والأرض والسماء » وما 
عواصف التغيير ومنصات الإعدام التي وقعت في بلاد › مثل روسيا ورومانيا 
وتشیکوسلوفاکيا » إلا دليل على صحة مانقول. 


إن هذه الفلسفات › قد أنكرت جانبا أساسيا خصبا » هو جانب الروح 
والنفس والوجدان › و ألغته تماما إزاء العقلانية (). ولكن خطأها الأاكبر أنها 
أنكرت ترابط الجانبين في كيان واحد» وهو ما لا يعرفه مذهب أو منهج غير 
الإسلام » وهو الذي استوعب في منهجيته كل ضروب التقدم في مجالات التقنيةه 
وغيرها بعد صبغها بروح التأمل في سنن الله. ويوم تعرف الفلسفات غير 
الإسلامية هذه الحقيقة » سوف ترى ضوء الحق الباهر › ولن تعرفها إلا عن طريق 
ا لاإسلام(). 


1) دکتور محمد سعاد جلال: (مؤامرة ترجمة القرآن) مقال بجريدة الجمهورية المصرية يوم ۹ عام 
0م 

۲) انظر: توفيق الطويل: (أسس الفلسفة) عام ۱۹0١‏ القاهرة » دار الكتاب العربي» صفحة .٠١٤‏ 

۳) سيد جوبك: (العقليون والتجريبيون في فلسفة الاخلاق) ترجمة توفيق الطويل » القاهرة › عام ٤1۹۵م‏ 
صفحة .۷١‏ 

(f‏ ليفي بريل: (فلسفة أوجست كونت) ترجمة الدكتور محمود قاسم والدكتور السيد بدوي» القاهرة › عام 
۲ صفحة ١١‏ , 

ه) راجمع في التدليل على ذلك كتاب باول شمتز: ”الإسلام قوة الغد العالمية“ ترجمة الدكتور محمد شامة 
مكتبة وهبة » القاهرة عام ٦٦1۹م.‏ 


(4( 


المبحت النا لست 
الأليات الد يخضية وأثرها فى تسرب الفكر المادي 


استهدف التغريب الثقافى » أن تكون له ركائز فى قلب البلاد العربية › 

لكي يحقق هدفه في إشاعة أنماط الحياة الغربية وسيطرة الفكر المادي على 

العقل العربى » من خلال الاقليات الدينية التى تعيش على الأارض العربية 
الإسلامنة » منذ كانت للإسلام دؤلة. ويك أن ترت الشحف للها أجخذ عدا من 

الخطوات ضد البلاد العربية ء من أهمها الممارسات الآتبة: 

١‏ ) تجهيز الأوربيين وتنظيم استيطانهم في شكل جاليات منظمة › لها خصائصها 
ونظمها وتقاليدها » وتأمين سيطرتها حيث التوطين(). 

۲ ) التعاون مع أقليات وطوائف تعيش ظروفا تاريخية أو ثقافية معينة » أو تمر 
با اما اة 4 كان اتن اميا في عة الزن ورخ موا 
التفوذ » واتخاذها أدوات محلية في التعامل » وفي معظم الأحيان 
استعد اؤها ضد السكان الأصليين١).‏ 


)١‏ بلغ عدد آفراد الجاليات الاجنبيه في مصر سنة ۱۹۱۷م ۲۲۲“ ألف أجنبي» وقي عدن ۱۳۸“ ألف 
أجنبي» وفي الكويت ٠٠١١,10١‏ حسب إحصائية سنة ۱۹۷۵م منهم “٠٠,۸٤١7‏ إيراني و۵١٠,٣؟‏ هندي 
و ۲۳,۰۱۱“ باكستاني » وفي البحرين خسب إحصاء ١۱۹۷م‏ هناك ٩۱۲,۸۲۸‏ أجنبي » منهم ۲٤۸۷‏ 
ایراني و۹۹٣‏ هندي و١۲۳۲‏ باكستاني » وفي قطر حسب تقدير وزارة الإعلام هناك ٠٤١,۵۲١‏ أجنبي 
۵ منهم إيرانيون » وفي الإمارات العربية المتحدة حسب إحصاء ۱۹۷۷م ٩۳‏ ألف أجنبي ٠‏ يتمتع 
الإيرانيون بأعلى نسبة منهم » يليهم الهنود والباكستانيون وفي عمان يبلغ الهنود ۲۸۰٤٤١‏ » 
والباكستانيون ٠٠,١٠۹‏ سنة ١۹۷م.‏ مع ملاحظة أن هذه الإحصائيات لم تميز المسلمين من غيرهم. 
(ذوقان قرطوط): ”تطور الفكرة العربية في مصر؟ (المؤسسة العربية للدراسات والنشر) بیروت ۱۹۷۲م 
ص .٠۳١-٠۲١‏ (جاد طه): (سياسة بريطانيا في جنوب اليمن) . دار الفكر العربي . القاهرة » ص 
۹ ۳۸۵. مركز دراسات الخليج العربى » البصرة » الكتاب السنوي الأول ۱۹۷۸م 

۲) انظر جهود الفرنسيين الخاصة بالبربر في الشمال العربي الإفريقي › كنموذجح لسياسة الاستعمار 
الخاصة بالاقليات » صلاح العقاد: (المغرب العربي) مكتبة الانجلو المصرية (۱٦۱۹م)‏ ص ۳١٠‏ شارل 
الدريسي جوليان » (إفريقيا الشمالية) » نشر الدار التونسية للنشر 1۹۷١‏ > ص .١١۹‏ وانظر أيضاً 
بخصوص السياسة الاستعمارية في استخدام الطوائف مايتعلق باليهود ص ٤١‏ وانظر أيضاً: البرت 
حوراني: (الفكر العربى في عصر النهضة) » دار النهار للنشر بيروت » ص 0۸. 
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السيطرة على وسائل النشر والإعلان والصحافة والمطابع والسينما 

و التعليم ووسائل المو اصلات(). 

تخريب التعليم الوطني › وتشجيع مد ارس الإرساليات التنصيرية ومد ارس 

الاقليات و الجاليات الاجنبية » ثم إلغاء التعليم الوطني » وتحديد المستوى 

التعليمى » ومحارية اللغة العربية("). 

تشويه الشخصية القومية للسكان. وفي هذا المجال نستطيع أن نميز 

الوسائل ألكالية امن مثيم الل في هدا الكل عا مورن مع لغرب 

بشکل خاص و المسلمین عمومًا: 

أ ) الهجوم على التاريخ الإسلامي وطمسه وتشويهه وتحويله إلى 
ظو اهر عائمة غير منتظمة في إطار بشري أو جغرافي أو 
زمن معين 

ب ) الهجوم على الإسلام واعتباره شيئا من الماضي يرتبط 
بالتخلف العام الذي يعيشه معتنقوه »› وإفراغه من محتواه 

الحقيقي › باعتباره عقيدة روحية تنظم الحياة البشرية. 

ج ) إفقاد الإنسان العربي أهمية تجاربه التاريخية في التعامل 
مع الظواهر الكبرى في حياته » وقد تركز الهجوم على 
الجهاد باعتباره أنجح الوسائل المعتمدة في التعامل مع 
الحياة عبر التاريخ العربى الإسلامى(۴). ٠‏ 

د اة :السيطرة التاسة على االفرب والكن كات يذاننا 


د. عبدالعظيم رمضان: (صراع الطبقات في مصر )۱۹١١-۸١۷‏ » المؤسسة العربية للدراسات والنشر » 
بیروت ۱۹۷۸م » ص ٠١ - ٤١‏ فيما يتعلق بدور اليهود في احتكار وسائل الإعلام والثقافة في مصر 
والحالة ذاتها في العراق. 

انظر د. حسن الفقي: (التاريخ الثقافي للتعلیم في مصر) › دار المعارف » ٤۱۹۷م‏ ۰ ص ٠۲۹ - ٩۸‏ 
ود. عمر فروخ ومصطفى الخالدي: (التنصير والاستعمار في البلاد العربية) . المكتبة العصرية » بيروت 
٣م‏ . ص ۷۸. وعلال الفاسى: الحركات الاستقلالية في المغرب العربي؟ مطبعة الرسالة > القاهرة 
۸م » صفحة 1۹. 

لمزيد من المعلومات ارجع إلى الكتاب القيم للدكتور محسن عبدالحميد: (حقيقة البابية والبهائية) » 


بیروت ۱۹۷۵م. 


(Y1) 


الاحتواء الأوربي للامة العربية من خلال ترتيب الواقع 
القومي جغرافيًا وبشريًا واجتماعيًا في ضوء النتائج 
المتحققة أولا » و المصالح المتطورة لأوريا ثانيًا. 

ه) كانت المحصلة النهائية للسياسة الاستعمارية » هدم الشخصية 
العربية للانسان العربي هدمًا روحيًا › عندما أعيد تقديم 
الإسلام للإنسان › على أنه مجرد ممارسات وطقوس ومناسك 
دون تأثير الأثر التنظيمي للإسلام في الحياة اليومية 
للإنسانء وهي التو ازن بين الروح والمارة(). 


فضلا عن الهدم الأخلاقي › عندما عمل الاستعمار على إفراغ الإسلام من 
المفهوم التربوي › وتجريدة من إحدى مزاياه الجوهرية على أنه المبلور لقيم 
الأمة عبر تاريخها الطويل (النشأة والتكوين) والمنظم للحياة اليومية للافراد 
والمجتمع ؛ لقد رافق عملية الهدم ضغوط حضارية متعددة ومتنوعة › منها مثلاً 
ضغوط التربية الغربية و أساليبها الخادعة › إضافة إلى عملية ضخ الثقافة الجديدة 
الغازية في صور و أشكال متعددة وعبر قنوات متعددة › فهناك ثقافة للنساء تعيد 
تشكيل عناصر حياة المر أة » وتشكل ذوقها وخيار اتها وتوجهاتها وقيمها › وتسهم 
بها وسائل التجميل والترف واللهو › وهناك ثقافة الرجال تأخذ شكل سيل من 
الصحف والمجلات والكتب والافلام » وهناك ثقافة الجيل الجديد الذي ارتوى 
من الثقافة الغربية والفكر المادي » وهي ثقافة جنسية ومادية مجردة لا قيميةء 
وجميعها تسهم في ضخها الإذاعة والتلفزيون والإعلام المرئي والمطبوع. 
و أخيرًّا الوسائل المحسوسة كالملابس و المجسمات الصناعية. 

وتتعاظم خطورة الغزو الثقافي هذا بالنسبه للخليج العربي نتيجة متغير 
آخر دائم التنامي » وهو (الهجرة الأجنبية أو الاستيطان المؤقت) فهناك تجمعات 
غريبة بكل معنى الكلمة › لأنها غريبة عن السكان في جوهرها › فهي بمعظمها تعود 


)١‏ محمد محمد حسين: ”الإسلام والحضارة الغربية“ » المكتب الإسلامي » بيروت . الطبعة الرابعة » عام 
۹ ,؛ء, صفحة ۱١١‏ . 


(TY) 


لمصادر النمط الحضاري الغازي أو المتسرب › فبعضها (مادي وبعضها وثني أو 
ينتمى إلى ديانات غير موحدة). 

و الخطورة تكمن › فى أن هذه التجمعات بد أت تتصل بحياة الناس اليومية 
مؤثرة من خلال أدوراها فى المطبخ وتربية الطفل والخدمات العامة ء فهى إضافة 
إلى ماتنقله من أمراض و المتخلف صحيًا » تنقل معها أمراضها الثقافية 
و الأكثر خطورة مؤثر اتها الثقافية المرتبطه باللغة › فعلى عكس المألوف عالميًا 
حيث يغير المهاجر لغته تبعَّا للقطر الذي يهاجر له › يحتفظ المهاجرون إلى 
الخليج العربي بلغاتهم وتصبح المسألة معكوسة » إذ يصبح المواطن هو الذي 
يغير لغته لتعلم اللغات الأخرى. إن نتائج هذا الأمر متعددة »› ولكن أخطرها 
مايتعلق بمستقبل الإسلام » فالقرآن نزل باللغة العربية: لإإنا أنزلناه قرآنا عرييًا 
لعلكم تعقلون)(). إذن » المطلوب هو أن يظل هكذا وليس بلغة آخرى › ورب 
العالمين هى الذي نزله » وهو الذي يحفظه: لإنا نحن نزلنا الذكر وإنا له 
لحافظون) (). وإحدى أبرز وسائل حفظه › هي لغته › فإذا ماتغيرت لغة الإسلام 
على أآيدي أقلية وافدة » أو أقلية مواطنة › فأي إسلام هذا الذي يستوعبه 


المسلم بالترجمة(٠).‏ 


1) سورة يوسف » الآية (۲). 
) سورة الحجر » الآية (۹). 
۳) ابو بكر القادري: (في سبيل وعي إسلامي) الطبعة الاولی › عام ۱۹۷۲ » ص ٠١١‏ . 


(YY) 


نماضج من حرب الآقليات للإسالم : 


هناك عوامل كثيرة طارئة ودخيلة » وراء الأعمال التى قامت بها الأقليات 
الوطنية أو الأجنبية في المجتمعات العربية › و التي ماکان لها أن تقوم بما قامت 
به على مستوى تخريب عقل الأمة الثقافي والديني لو كان المسلمون يملكون زمام 
المبادرة والتوجيه للمتغيرات. ومن أهم العوامل التى ساعدت الأقليات على 
أداء دورها المعادي: 

ظهور الاحزاب والتجمعات السياسية في الأقطار العربية التي تتعدد فيها 
الطوائف ٠‏ أو تقترب من بعضها البعض في تعد اد أفر ادها. ٠‏ 


وعلى سبيل المثال › فإن البنان؛ الذي ظهرت فيه أحزاب دينية مسيحية 
متطرفة » كانت تعبيرًّا سياسيًا عن الدور الذي يمكن أن تقوم به الأقليات قبل 
ظهور هذه الأحزاب ويعدها. 


ومن هذه الأحزاب على سبيل المثال: حزب الكتائب اللبناني » وحزب الكظة 
الوطنية. 

ومن المعروف »> أن حزب الكتائب اللبتاني » يمل العنصر الطائفي 
بالنسبة للمو ارنة » وقد تأسس الحزب في عهد الاتتد اب الفرنسي عام ١۹۳٠م‏ باسم 
«فلانج» تشبهًا بالفلانج الإسبانية. ولم يعترف بالحزب رسميًا إلا في ديسمبر ١٤1۹م‏ 
بعد استقلال لبنان(٠). ٠‏ 


و الحزب يضم أغلبية أبناء الطائفة المارونية › وإن كان دستوره لايمنع من 
مح الفضوية لاء الطى اف «الأخرى ٠»‏ إلا أن تعضب العزب يج من 


1) د. أحمد حامد الآقندي: (النظم الحكومية المقارنة) القاهرة » بدون تاريخ » صفحة 1١‏ . 


(TYE) 


ومؤسس الحزب » هو بطرس الجميل » وشعار الحزب: الله › الوطن › 
العائلة» ويصدر الحزب جريدة يومية › هي جريدة *العمل؟. 


ويشترط الحزب في منح العضوية › أن يتقدم العضو الجديد بطلب يزكيه 
وان ناخرت وقي افا اة ٠‏ لف يقي رفع الح للحي 
دروسًا خاصة في العقيدة الحزبية والتنظيم الحزبى. 

والحزب » أقرب إلى المنظمة العسكرية » ويطلق عليه أحيانا احزب 
الشباب“ ولأعضاء الحزب زي معين يرتدونه في مناسبات معينة للحزب. 

وشارة الحزب › عبارة عن دائرة حمراء » مرسوم عليها شجرة الأرز. 
وللحزب مكتب سياسي يتكون من خمسة أعضاء › ينتخبهم المجلس المركزي 
للحزب لمدة سنتين قابلة للتجديد » مضافا إليها رئيس الحزب ونائبه و أمين عام 
الحزب ووزر اء الحزب ونو ابه ومستشاروه › كما أن للحزب مكتبًا مركزيًا » وهذا 
المكتب المركزي يتكون: من أعضاء المكتب السياسي › ولجنة الشبيبة 
الكتائبيين » والمفوضين المنتدبين لإدارة لجان الشابات الكتائبيات » ولهذ! 
المكتب صلاحيات واسعة » ويجتمع مرة كل أسبوع. و أعضاؤه ينتخبون رئيس 
الحزب ونائبه و أعضاء المكتب السياسى الخمسة(1). ورئيس الحزب ينتخب لمدة 
ثلاث ستو ات قابلة للتجديد. وأهم أهداف الحزب: المناد اة بطابع طائفي خاص 
للبنان » حيث إن لبنان كما أنه جزء من البلاد العربية » فهو في الوقت نفسه جزء 
فن ا لتر ان ال اك هه فم ننن له انه خاش 
وهذا الطابع في ر آي رئيس الحزب »› مجمله أن تبقى للمسيحيين في لبنان أكثر 
الوظائف التنفيذية و المقاعد النيابية » ولو كان المسلمون أكثرية أو متعادلين في 
الخد امح النمميهيي ول1 ارقش الشلمون .اليم بشيطرة سيين في 
العفالات الخفتيه و الفرهة:» هاا باذم ,التسحيون بعد فلك ۲ !ا 


1) دكتور فاروق عبدالسلام: (الاحزاب السياسية والفصل بين الدين والسياسة) القاهرة » عام 1۹۷۹م ء 
صفحة ۸۸. 


(Yo) 


للاستعانة بدولة أجنبية » كما حدٿث في عام ۰م » وقي عام ۸م(). کما أن من 
مبادیء الحزب المناد اة بقومية لبنانية تقدمية علمانية > تمن بان لبنان وطن مستقل 
بين "اله فى مسن ماين ان رق اعرا جه الان 
و المعتقدات» وترفض أن یکون للدولة دين أو معتقد خاص بها. کما بؤمن الحزب 
في اة الخازخبة بالسفى شخ الام ى لاون التولى غالا وقي تة 
يون الحزت ين هك الترس ندري أى :اليج الرية وخطورتها على لينان: 


و أما حزب الكتلة الوطنية اللبناني: فهو حزب مسيحي متطرف › أقرب إلى 
الشات لخا نة انهه اة من اتان ي سن اك 
مشتركة انتخابية وعائلية. وهو الحزب المسيحي الثاني في لبنان » إذ يثافس حزب 
الكتائب على زعامة المسيحيين. وبداية قیا۲۰مه على أثر النزاع العائلي بين 
عائلتي «الخوري؛ و «إده؛ على كرسي رئاسة الجمهورية من خلال زعامة المسيحيين 
بلبنان. 


وقد سس الحزب في عام ١۹۳٠م‏ عدد يقرب من عشرة آلاف عضو › غالبيتهم 
من المسيحيين › و أبرز أعضائه من المؤسسيين : (إميل إده) المعروف بتعصبه 
حيث يؤمن بضرورة صبغ لبنان باللون المسيحي › وكان يحذر من أكثرية المسلمين 
في لبنان مستقبلا بصورة أوضح و أكثر › نظرٌا لتناسلهم » ويفضل إميل إده أن يظل 
لبنان محدود العدد » شريطة أن يظل مسيحيا. ومن تطرفه »› أنه كان يصرح علناً 
بقوله: 

«إذا لم يرد المسلمون قبول الوضع الراهن في لبنان » فما عليهم إلا 
الرحيل إلى الحجاز؛ ومما صرح به لأحد الصحفيين الأمريكيين قوله(): 


لا علاقة له ولا صلة بالشرق أو العروبة › وأنه وجميع الموارنة في 


.۸۹ المصدر السابق صفحة‎ )١ 
.٠١ المصدر السابق صفحة‎ ) 


(Y۹) 


تفكيرهم ولغتهم غربیون(۱). 

وحزب الكتلة » يشبه حزب الكتائب في تعصبه المسيحي وانعزاليته › إلا 
أن العداء قائم بينهما » حيث يعملان في ميدان واحد › هو: كسب الانصار من 
المسيحيين. 

وغالبية أعضاء الكتلة الوطنية من سكان المناطق الجبلية » في كسروان 
ومنطقة الشوف ؛ حيث يتميز الأهالي بالتعصب الديني. 

وبعد وفاة مؤسسه (إميل إده) حل محله ولداه في إدارة شؤون الحزب» 
و أصبح السيد (ريمون إده) رئيسًا للحزب › ويستخدم الحزب لفظ: ( العميد) بدلا من 
الرثيس. وأما أهم مبادىء الحزب - فى ضوء ماتقول الدعاية السياسية 
لمؤتمرات الحزب - فهي: العمل من أجل الوحدة الوطتيه بين اللبنانيين من 
مقيمين ومغتربين › وإنشاء صندوق وطني يساهم فيه الجميع لتأمين عودة المغتربين 
المحتاجين › واتباع سياسة اقتصادية اجتماعية تهدف أول و أخيرًا لرفع مستوى 
معيشة الفرد اللبناني » والتعاون مع الدولء واحترام ميثاق الأمم المتحدة 
وميثاق الجامعة العربية » والتعاون مع البلاد المجاورة › في حدود عدم المساس 
باستقلال لبنان وسيادته » وتعزيز شأن المغتربين والاعتر اف بجنسيتهم اللبنانية › 
ووضعهم في عمليات الإحصاء والتمثيل اللبناني » إلى غير ذلك من الشعارات 
التي ساهمت في التشكيل الفكري للاقليات الوطنية أو الأجنبية التي تعيش في 
أقطار عربية أخرى لها ظروف و أوضاع تختلف عن لبنان » لكن التجرية اللبنانية 
في التميز الطائفي كانت الأنموذج والقدوة » وبعيدًا عن الجانب العسكري 
والفاطيمي و الكوبن 6 فت الأقليات إلى تحقيق أطماعها » وتسريب الفكر المادي 
وغيره كأد اة هدم للأقطار العربية › عبر وسائل تناسبهم › كان منها مثلا الدور 
الذي قامت به هذه الأقليات في المؤتمرات التي دعت إليها » والمدارس الفكرية 
والتعليمية التي أقامتها. وقد تمثل ذلك جيدًا في الاهداف التي قامت عليها 
مد ارس التنصير. وتمثل ذلك أيضا فيما أنتجته هذه المدارس من أجيال كانت 


.,۸٩ المصدر السابق صفحة‎ )١ 


(YVY) 


منطلق التحول عن الإسلام تحولاً كليّا أو جزئيًا » وكانت منطلق تأصيل اتباع 
الغرب في كل مايفرزه من أفكار ومذاهب › ومن سلوك فردي واجتماعي وعادات 
وتقاليد ونظم ومبادىء. وظهرت أيضاً في طائفة من أقو ال المتصرين المؤسسين 
لهذه المدارس » منها مايقوله المبشر (هنري هريس جسب)(): إن التعليم في 
الإرساليات التنصيرية › إنما هو وسيلة إلى غاية فقط › هذه الغاية هي قيادة الناس 
وتعليمهم حتى يصبحوا أفرادا مسيحيين وشعوبًا مسيحية › ولكن حينما يخطو 
التعليم وراء هذه الحدود ليصبع غاية فى نفسه › وليخرج لنا خيرة علماء الفلك › 
وما شات ا وا لهات > رخ ال احين في الفى الف : 
فإننا لانتردد حينئذ في أن نقول: إن رسالة مثل هذه قد خرجت عن المدى التنصيري 
إلى مدى علماني محض ٠‏ إلى مدى علمي دنيوي. 


ويقول أيضا(۲) : إن المدارس شرط أساسي لنجاح التنصير › وهي بعد 
هذا وسيلة إلى غاية › لاغاية في نفسها › لقد كانت المدارس تسعى بالإضافة إلى 
التنصير: إلى (دق الإسفين) وكانت على الحقيقة كذلك في إدخال الإنجيل إلى 
مناطق كثيرة لم يكن بالإمكان أن يصل إليها الإنجيل » أو المبشرون من طريق 
آخر. وفي مؤتمر القدس التنصيري الذي حضرته عناصر ممثة للأقليات المسيحية 
في معظم الأقطار العربية الذي عقد في أبريل عام ١۹۳٠م‏ » شرح أعضاء المؤتمر 
العقبات الكثيرة التي اعترضت سبيل المبشرين › والتي لم تسمح لهم بأن 
يخرجوا المسلمين عن دينهم » وبعد أن خطب كثير منهم خطبهم اليائسة › قام 
رئيس المؤتمر الدكتور (صموئيل زويمر) › فألقى على المؤتمرين خطبة خطيرة جاء 
فيها مایلي(۳): 


. 11 التبشير والاستعمار“ لعمر فروخ والخالدي » مصدر سابق »> ص‎ )١ 

۲) المرجع السابق صفحة 1۷ . 

۳) محمد محمود الصواف: (المخططات الاستعمارية لمكافحة الإسلام) دار الإعتصام » القاهرة » بدون 
تاريخ» صفحة ۲۱۷. 


(TYA) 


القد قبضنا أيها الإخوان في هذه الحقبة من الدهر »› من ثلث القرن 
التاسع عشر إلى يومنا هذا › على جميع برامج التعليم في الممالك الإسلامية › 
ونشرنا في تلك الربوع مكامن التنصير » والكنائس › والجمعيات »› والمدارس 
المسيحية الكثيرةء التي تهيمن عليها الدول الأوربية والأمريكية › و الفضل لكم 
أيها الزملاء. 

إنكم أعددتم له بوسائلكم جميع العقول في الممالك الإسلامية › إلى قبول 
السير في الطريق الذي مهدتم له كل التمهيد. 


إنكم أعددتم شبابًا في ديار المسلمين لا يعرف الصلة بالل » ولا يريد أن 
يعرفها » و أخرجتم المسلم من الإسلام » ولم تدخلوه في المسيحية › وبالتالي جاء 
النشء الإسلامي طبقا لما أراد له الاستعمار ء لايهتم للعظائم »> ويحب الراحة 
والكسل » ولا يصرف همه في دنياه إلا في الشهوات › فإذا تعلم فللشهوات › 
وإذا جمع المال فللشهوات › وإن تبو أ أسمى المراكز فللشهوات »› ففي سبيل 
الشھو ات يجود بكل شيء. 


إن مهمتكم تمت على أكمل الوجوه › وانتهيتم إلى خير النتائج » وباركتكم 
المسيحية » ورضي عنكم الاستعمارء فاستمرو ا فی أد اء رسالتکم › فقد أصبحتم 
بفضل جهادكم المبارك موضع بركات الرب*١).‏ 


وعلى الدرب نفسه يسير المبشر (تكلي)(). الذي يقول: يجب أن نشجع 
إنشاء المدارس على النمط الغربي العلماني ء لأن كثيرًّا من المسلمين قد زعزع 
اعتقادهم بالإسلام والقرآن › حينما درسوا الكتب المدرسية الغربية » وتعلموا 
اللغات الأجنبية». 


.۲۱۸ المصدر السابق صفحة‎ )١ 
.۸۸ انظر د. خالدي ود. فروخ: ”التبشير والاستعمار“ ص‎ )۲ 


(۷۹( 


ویقول (صمویل زویمر)(۱): 

«ماد ام المسلمون ينفرون من المدارس المسيحية فلابد أن ننشىء لهم 
المدارس العلمانية › ونسهل التحاقهم بها › هذه المدارس التي تساعدنا على 
القضاء على الروح الإسلامية عند الطلاب». 


أما المستشرق جسب(') فيقول: 

«لقد فقد الإسلام سيطرته على حياة المسلمين الاجتماعية › و أخذت دائرة 
نفوذه تضيق شيئًا فشيئًا » حتى انحصرت في طقوس محددة ›» وقد مضى هذا 
التطور تدريجيًا إلى غير وعي وانتباه » وقد مضى التطور الآن إلى مدى بعيد › ولم 
يعد من الممكن الرجرع ف لكق كبا ةا التطور يتوقف إلى حد بعيد على 
القادة والزعماء في العالم الإسلامي » وعلى الشباب منهم خاصة. كل ذلك كان 
نتيجة النشاط التعليمي والثقافي و العلماني». 


ويتضح حجم المخاطر أكثر عند ”آنا ميليغان١۳)‏ التي تقول: 

القد استطعنا أن نجمع في صفوف كلية البنات و القاهرة مَنُْ آباؤهن 
باشو ات وبکوات. ولایوجد مکان آخر يمكن أن يجتمع فيه مثل هذا العدد من 
البنات المسلمات تحت النفون المسيحي » وبالتالي ليس هناك من طريق أقرب إلى 
تقويض حصن الاإسلام من هذه المدرسة).. 


وعن عمل الاقليات في نشاطها المعادي للإسلام والمبشر بأفكار مادية 
وغربية يطرح المبشر جون موطا(؛) تصوره لميادين العمل ضد الاإسلام › فيقول: 


.۸۲ انظر الغارة على العالم الإسلامي“ ص‎ )١ 

۲) محمد محمد حسين: الاتجاهات الوطنيه في الادب المعاصر“ ج۲» مرجع سابق» ص ۴١٤‏ . 

۳) التبشیر والاستعمار. ص ۸۷. 

)٤‏ محمد محمود الصواف: المخططات الاستعمارية لمكافحة الإسلام“ ص ۲٠١‏ ولالتنصير والاستعمار" ص 
۸ 


(YA) 


يجب أن يؤكد في جميع ميادين التنصير جانب العمل بين الصغار » وبينما يبدو 
هذا العمل وكأنه خيري» تر انا مقتنعين لأسباب مختلفة بأن نجعله عمدة عملنا فى 
البلاد الإسلامية. إن الاثر المغسد في الإسلام يبدأ باكرا جدّاء من أجل ذلك 
يجب أن يحمل الأطفال الصغار إلى المسيح قبل بلوغهم سن الرشد » وقبل أن 
تأخذ طبائعهم أشكالها الإسلامية › وهكذا نجد أن وجود التعليم في يد 
المسيحيين لايز ال وسيلة من أقوى الوسائل إلى تنصير المسلمين». 


ویقول المستر «بزور“ الذي جاء عام (۹4۸م( ليتسلم زمام الرئاسة في 
جامعة بيروت الأمريكىة(١):‏ 


القد أدى البرهان إلى أن التعليم أثمن وسيلة استغلها المبشرون 
الأمريكيون في سعيهم لتنصير سورية ولبنان.. ومن أجل ذلك تقرر أن يختار رئيس 
الكلية البروتستانية الإنجيلية (وهي الجامعة الأمريكية اليوم) من مبشري 
الارساليات السورية.. 

وأما مافرضته أجهزة الاستعمار الغربي وغيره على الشعوب الإسلامية 
عن طريق مدارسها العلمانية › والمدارس الوطنية التي ألزمتها بالمناهج 
العلمانية > فهو من القضايا الظاهرة لكل دارس لتاريخ الاستعمار» ففي أي قطر 
إسلامي دخلته سلطات استعمارية صليبية غربية أو شرقية أو استولت عليه 
الشيوعية › وهو من القضايا المسلم بها لدى جميع المؤرخين لعصور الاستعمارء 
أو التسلط الشيوعي » نشطت الاقليات ضد الإسلام » وفي مقدمة أهداف التعليم 
الذي تؤسس الدولة المستعمرة مؤسساته ء أو تشرف على توجيه مناهجها 
وبر امجها بسلطة إدارتها الاستعمارية تربية أجيال من أبناء المسلمين تدين 
بالولاء و الطاعة للمستعمرين حكومة وشعبًا › وتنسلخ عن ولائها للإسلام › وولائها 
لامتها ا لإسلاسة + وتقتيس المفاهيم والعادات الفربية وكل انو ام الملوك 


1) عن عمر فروخ: التنصير والاستعمار" ص “٤١‏ و"المخططات الاستعمارية" ص .۲٠٤١‏ 


(۸1) 


التي يأتي بها المستعمرون › وتتقبل لمجتمعاتها الأنظمة التي تزينها لها الدوائر 
الاستعمارية » أو تفرضها عليها › إلى غير ذلك من أهداف فرعية. وعملت على 
ترويج وإثارة الافكار التي تعمل على عزل أبناء الوطن عن الانتماء للإسلام » ففي 
الجزائر مثلا وعبر الاقليات التي تقيم بالوطن الجزائري أو تلك الفئة الأجنبية 
التي وفدت إليه > حاول الاستعمار الفرنسي القضاء على التعليم الإسلامي › 
وفرض التعليم الفرنسي الاستعماري › لجعل الجزائر جزءا من فرنساء وإبعاد 
المجتمع الجزائري عن كل ماهو إسلامي وعربي('). 


ومن هذا › يظهر هدف التعليم الذي فرضته فرنسا على الجزائر. 

وكذلك كان الآمر نفسه فى المملكة المغربية ›» حين اتخذ الاستعمار 
الفرنسى الترتيبات اللازمة لجعل التعليم فى المملكة المغربية العربية 
الإسلامية تعليمًا علمانيًا » يهدف إلى تربية الولاء الكامل لفرنسا فى أبناء الشعب 
المغربي العربي المسلم »> ويتحلل من ولائه لدینه وقومه. وبمقتضی المعاهدة التي 
أرغم المغرب على القبول بها في (۳۰ آذار «مارس؛ من عام ۱۹۱۲م) فقد جاء في 
أحد فصول هذه المعاهدة › إن الدولة الفرنسية تلتزم بإدخال إصلاحات على النظام 
الإد اري للملكة المغربية › وعلى مؤسساتها الحكومية(۲). 


وبمقتضى السيطرة الفرنسية على التعليم في المملكة المغربية › تأسست 
مدارس آبناء الاعيان في الحضر › ومد ارس فلاحية في البو ادي › يتعلم فيها 
الأطفال الفرنسية بالدرجة الاولى » أما الدروس المخصصة للغة العربية و القرآن 
الكريم » فهي لاتتعدى نسبة السدس » إضعافاً لها » وقي هذه المد ارس مطمون 
فرکسر ن فة شف ن الارن ۰ 


)١‏ انظر: عباسي مدني: ازدواجية النظام التعليمى في الجزائر“ بحث مقدم للمؤتمر العالمي للتعليم 
الإسلامي الذي انعقد في مكة المكرمة عام (۳۹۷١ه).‏ 

) انظر: البحث الذي قدمة السيد عبدالكريم بن جلون للمؤتمر العالمى الاول للتعليم الإسلامي في مكة 
المكرمة ۱۹۷۷م. 


(YAY) 


و أدى التعليم العلماني في المغرب › دوره في تخريج متخرجين علمانيين 
متفر ينا كه ولاو اللغرب ةو انشع هن الواة اللوسلام ى المسلمين ١‏ اكا 
كليّا أو جزئيًا ‏ كما حدث في كل البلاد التي سيطر عليها الاستعمار الصليبي 
العلماني أو الاستبداد الشيوعي المادي الملحد. 


(TAFT) 


انتنسار الفكر المادي المعاصر وتطوره 


نتتبع في هذا الفصل انتشار الفكر المادي المعاصر وتطوره › وهذا 
التتبع يوجب علينا أن نتحدث عن أثر حركة الاستعمار العالمى فى البلاد 
العوة ٠‏ مد بوا الان الحتيث: وختى ٠‏ ايامتا هد راشيين الفا 
والمجالات التي اعتمد عليها الاستعمار في نشر فكره المادي عن طريق تجريد 
الأمه من عقيدتها وصياغة عقولها ووجد انها بطريقة تمهد لقبول التنصير و الصياغة 
المادية للحياة. وكانت لبنان من أهم البلاد التي ركز الاستعمار على جعلها 
نمونجا لهذا الفكر الماري المشبع بالروح التغريبية. ولهذا تناولنا التجرية 
اللبنانية » واستقصينا أنواع الصراعات والنشاطات التنصيرية التي امتلات 
بها ساحتها. 


ثم تحدثنا عن ألوان الفكر الوافد مع الاستعمار و أساليبه التي اعتمد 
عليها في نشر قيمه و أفكاره › كما قدمنا أيضا نماذج من الفكر المادي الوافد. 

ونظر لأهمية مؤسسات التعليم وأهمية القيادات الفكرية › فقد عرضنا 
لجهود الاستعمار في استغلالها وتوجيهها › ومانتج عن ذلك من آثار سيئة في 
البحيط العزبي» شياسنيا وثربويا اوإعلاميا > م ميد غل والعملة الفرنشية 
على مصر سنة ۱۷۹۸م. 


كما عرضنا لاش الإرساليات الأجنبية الخطير على مؤسسات التعليم في 
مصر ولبنان وغیرهما. 

ولما كان من بين المؤثرات الموجهة لنمط التعليم: ”المعونات المادية 
والعينية؛ فقد ناقشنا هذه المعونات وأثرها في تمكين الإرساليات التنصيرية 
وتمكين التيارات الفكرية المستغربة من توجيه الإأعلام والتربية لخدمة الفكر 
التنصيري. 

واقتضت منهجية البحث التركيز على كشف آثار بعض الاحزاب 
والتنظيمات التي تبنت الدعوة للفكر المادي وتطبيقه » ولاسيما الأحزاب 
الشيوعية والاشتراكية والقومية اللادينية في لبنان وسوريا ومصر والعراق 
وغیرها. 


(TAe) 


وفي هذا الإطار عالجنا التطور الفكري الذي وقع في الأحزاب القومية 
حتى انتهى الامر إلى أن تكون أحزابا إلحادية تتنكر للإسلام جملة وتفصيلا › 
ولأتأيه به إلا فى أمور شكلية تخدع بها الجماهير غير الو اعية. 


وفي ضوء ذلك انقسم هذا الفصل إلى ثلاثة مباحث » هي:- 

١‏ - المبحث الأول: أثر الاستعمار فى انتشار الفكر المادي المعاصر وتطوره. 

۲ - المبحث الثانى: أثر مؤسسات التعليم والقياد ات الفكرية في انتشار الفكر 
المادي المعاصر وتطوره. 

۳ - المبحث الثالث: أثر الأحزاب والتنظيمات فى انتشار الفكر المادى 
المعاصر وتطوره. 


(۸4) 


المسحست الأول 
أثر الاستعمار فى انتشار الفكر المادي المعاصر وتطوره 


لانريد فى هذا المبحث » التوسع فى دراسة الجوانب السياسية التي 
تتصل بحركة الاستعمار في البلاد العربية » ابتداء من العصر الحديث 
فالمعاصرء وهي الحقبة التاريخية التي تركزت الدراسة عن الفكر المادي في 
البلا 'العربية من خلالها ولك مايعتينا هى يون الامتتعمان» سواء فى المرزحطة 
المباشرة حين كان يحل معكم البلان العريية بقو اه المادية و السكرية ٠‏ آم بعد 
رحيله تاركاً فكره ومؤسساته في الواقع الذي أحدثه تمط الحياة التي استجلبها 
في إشاعة فكر و أدب ومتاهج تعليم غير إسلامية » فتحت الأبو اب للافكار المادية ء 
سواء منها ماکان علمانيًا »> أم صلیبيًا › أم شیوعيًا اشتراكيًا. وقد لا يتأتى لنا 
الوقوف على هذا الجانب الذي يعنينا دون الإشارة إلى بعض جوانب علاقة 
الغرب الفكرية قبل الاستعمار بالبلد ان العربية وبعدها » وذلك للوقوف على بعض 
أساليبه والتعرف على المجالات التي استحدثها كنافذة للفكر المادي وغيره من 
الافكار التي أريد بها عزل عقل الامة عن أن يتجه في مقاومته الوجهة الصحيحة 
والقادرة على التغلب عليه » وهي الثقافة الإسلاميةه والاعتماد في قهره على 
الإسلام الصحيح الذي منت ابا كل صور الخرافة والعجز التي لحقت 
بعقول أبنائه في فهمهم للإسلام .)١(‏ 


وإذا كنا عند الحديث عن مؤسسات التعليم في البلاد العربية في عهود 
الاستعمار المسلح قد كشفنا عن أن بعض هذه المؤسسات تستهدف إبعاد 
المسلمين عن دينهم »› فإن من الجدير بالذكر هنا » أن نشير إلى أنه مما يسر 
للاستعمار الحديث عمله في البلاد العربية قبل الاحتلال » و أدى الدور المرسوم 
من قبل الاستعمار بعد رحيله » ما يسمن بالإرساليات التنصيرية“ » حيث كانت 


. 1١ عفت محمد الشرقاوي: (الفكر الديني في مواجهة العصر) مرجع سابق » صفحة‎ )١ 


(TAY) 


بالفعل من أبرز مقدمات الاستعمار وأدواته الممهدة له » فحيث مد النفوذ 
الأجنبي ظله على العالم الإسلامي › كانت هذه البعثات ء هي القوة المتقدمة. فمنذ 
أوائل القرن التاسع عشر تقريبًا بد أت عملية الغزو التنصيري في بطء و أناة 
متصلة بخطوط أخرى » كالاستشر اق والصحافة » كأجهزة مترابطة تسعى لتحقيق 
السيطرة الاستعمارية(١).‏ 


ولقد وجدت قوى التنصير الطريق أمامها مفتوحًا وميسرًا مع العوامل 
التي أعدها لها النفوذ الاستعماري › وأهمها: الامتيازات الأجنبية > ونفوذ 
القناصل » وسيطرة الدول الأجنبية على كثير من الحكام » كالشاه ناصر الدين في 
إير ان › و الخديوي إسماعيل في مصر › وغيرهما ممن فتحو | لهم باب الاستد انة(). 


عقيدتها ومن ثم تمزيقها. فقد ركزت القوى الاستعمارية على حملات تنصيرية 
انطلقت من مختلف الدول الأوربية. وبعثات من دول فرنسا › وإنجلتر ' > و ألمانياء 
وإيرلند ' > و السويد > و الدانمارك › و الروس (۴). 


ولما كان المخطط » قد رسم أساسًا للسيطرة على بلا المسلمين › فقد عمد 
النفوذ الاستعماري أو للقضاء على القوى الشابة الجديدة » وفي مقدمتها: دعوة 
الشيخ محمد بن عبدالوهاب في الجزيرة العربية ؛ وذلك بدفع القوة العسكرية 
التي أنشأها في مصر محمد علي > وذلك لمحاولة القضاء على الدولة الوليدة 
المؤمنة في عهدي سعود الكبير بن عبد العزيز بن محمد بن سعود » الذي توفي في 
عام ۱۲۲۹ھ ۱۸۱۳م وعبد الله بن سعود بعده » الذي توفي عام ۱۲۳۳ھ(٤).‏ 


1) مصطفى الخالدي » عمر فروخ: (التنصير والاستعمار في البلاد العربية) » المكتبة العصرية » صيدا 
بيروت » طبعة عام ١۱۹۸م‏ صفحة ۱١١‏ , 

٠١۹ - ۱۰۸ أنور الجندي: (اليقظة الإسلامية في مواجهة الاستعمار) دار الاعتصام » صفحة‎ )١ 

۳) صلاح الدين علي الشامي و زين الدين عبدالمقصود: (جغرافية العالم الإسلامي). منشأة المعارف » عام 
۷م » صفحة ۳۰۵. 

.۲٣٤/ لوثروب ستودارد: (حاضر العالم الإسلامي) دار العلم للملایین » بیروت» عام ۱۹۱۲م » ج۱‎ )٤ 


(TAA) 


ع لاسكا الرلي الجرياي ٠‏ غت إفارة لر اع ,| لاقي ين 
الموارنة والدروز بشكل اختفى فيه صراع النفوذ بين الدولتين: فرنسا 
وبرنطانيا حي ادت فسا اقب الفو ارنة ى امنشهم بالاستطة 
وفعلت بريطانيا مثل ذلك بالنسبة للدروز » ومهد ذلك للاصطدام الذي وقع 
بتحريض الدولتين عام ١١۸٠م.‏ وكان ذلك مقدمة لتنفيذ الخطة التي أعدتها الدول 
الأجنبية هن اتخاذها راس جسر اتفوذها في اشرق كله وذلك بوضع نظام يكفل 
إقامة كيان خاص في لبنان » وحكم خاص معين في حماية الدول الأوربية. وفي ظل 
هذا الوضع الذي آهل لبنان لتكون منطلقا للغزو الاستعماري سياسيًا وثقافيًا » 
ات الافاليات -التض ن في الوحون إلا لل ي خر م ود ا 
حقلاً لكل مخططات النفوذ الأجنبي › وفي مقدمته(١). ٠‏ 
-١‏ القضاء على الوحدة الفكرية التى يمكن أن تجمع بين المسلمين على توجه 
واخ 1 
۲- إعداد خطط الفصل والوقيعة بين العرب والترك. 
۳- إعداد خطط الفتن والخلاف بين المسلمين و النصارى. 
4 - تمكين الصهيونية من السيطرة على فلسطين. 
ه - تخريج طبقة مثقفة تفتح أمامها وسائل الحكم و السلطات في مختلف أجزاء 
العالم العربي .)١(‏ 
وكانت المد ارس الاجنبية وإرساليات التنصير في مختلف صورها من معاهد 
وجامعات » قد احتضنت نفوذ فرنسا وبريطانيا وغيرهما » في نفس الوقت الذي 
تقدمت فيه كل دولة من الدول ذات المطامغ إلى الدولة العشمانية » معلنة نفسها 
حامية لطائفة معينة: ففرنسا لحماية الكاثوليك » وبريطانيا لحماية البروتستانت 
و الروس لحماية الأرثوذكس. 


1) الخالدي » وفروخ: (التنصير والاستعمار في البلاد العربية) صفحة 1٤‏ . 
) د. علي محمد جريشة و محمد شريف الزيبق: (أساليب الغزى الفكري للعالم الإسلامي) دار الاعتصام» 
عام ۱۹۷۸م صفحة .٤١‏ 


(A۹4) 


ركد بها الوق لساري للام ا وساي ٠‏ بام الم »رست 
لذلك الميزانيات الضخمة. وكان لهذه البعثات أثرها الهام فى حل المسأكة 
الشرقية على حد تعبير أحد أساطين السياسة الغربية(1). وكان لها دورها فى 
تمزيق الوحدة السياسية التي ظلت قائمة بين الترك والعرب خمسة قرون › وفي 
المرحلة الأرلى حملت الإرساليات لواء الدعوة إلى العروبة »> وتدريس اللغة 
الغرنية + :و الالكاح على غبار ات الجر ٠‏ وخقاية الامجعياد كرسائل مرخة : 
حتى سقط السلطان عبد الحميد » وتسلمت الدولة العثمانية جماعة الاتحاديين(") 
شر االات و التفوة :الاستضماري ٠‏ وهنا حول تخا هدة ٠‏ اليزمسات 
والجامعات من الدعوة إلى العروبة وحماية اللغة العربية › إلى اتخاذ اللغات 
الأجنبية أساسًا للتدريس » والحملة على الوحدة العربية › واللغة العربية › 
وتغليب العامية والحروف اللاتينية عليها › وتغريب التعليم وجعله علمانيًا » ومن 
الحق أن يقال: إن النفوذ الاستعماري قد اختار في الدولة العثمائية ثلاث مناطق 
من أخطر المراكز الأساسية لعمله: الأولى: هى لبنان » و الثانية: مصر › و الثالثة: 
سالونيك في ترکیا(٣).‏ 

وفى كل منها › قام بدور ضخم › أما لبنان › فقد غطت منطقة الشام 
والعراق» وأما مصر › فقد كانت حينئذ تمثل القيادة الفكرية باعتبارها مصدرًا 
للعالم العربي كله » ونلك على أساس التركين على جعلها في مجالات التعليم 
و الثقافة و الصحافة ناشرة التخطيط الثقافي الاستعماري في العالم العربي » بل 
الإسلامى كله. أما سالونيك › فقد كان مقر المخطط التنصيري الاستعماري الذي 
أوجد القوة التى صارعت الخلافة و الدولة العثمانية ء وقضت عليها نهائيا(؛). 

وسنتناول فى هذا المبحث الأمور التالية: 
١‏ - الاستعمار وتركيز الأهد اف في لبنان. 
ات الوا من الفكر الى اف مم نتان و اسا اة 


)١‏ مصطفى طوران: (أسرار الانقلاب العثماني) ٠‏ ترجمة كمال خوخه » طبعة بيروت › بدون تاريخ » صفحة 
¥ 

۲) المصدر السابق صفحة .١١۷‏ 

۳) دزموندستيورات: تاريخ الشرق الادنى الحديث؟ › مترجم › بيروت » بدون تاريخ » صفحة 10١‏ . 

؛) مذكرات السلطان عبدالحميد صفحة .٤١‏ 


(4۰) 


أول] : الاستعمار وتركيز الأهداف في لبنان : 


تجمع المصادر »› على أن مراكز التنصير بد أت عملها في جزيرة مالطة في 
أواخر القرن السادس عشر الميلادي » واعتبرت الجزيرة قاعدة هجوم على 
الشرق الإسلامى كله. ثم انتقلت إلى بلاد الشام .٠٠١١‏ وكان نشاطها فى هذه 
المرحلة مخاۇ دا وفي ١۸۳م‏ انتشرت البعثات التنصيرية في سائر بلاد الشام» 
ففتحت مدرسة في قرية عنتورة في لبنان › ونقلت الإرسالية الأمريكية مطبعتها من 
مالطة إلى و وحینما الست إبر هيم باشا سنة ١٤۱۸م‏ من بلاد الشام بد أت 
عملية التدخل واستثارة الطوائف › وخلق أسباب الاحتكاك بينها › وتوالت 
الاضطر ابات » حتى انتهت الفتنة الكبرى سنة ١٠۸م‏ » حيث وجدت الدول الغربية 
الفرصة سانحة › فأرسلت البوارج البحرية إلى شواطىء سوريا » ثم تركزت 
إرساليات التنصير وانسحبت القوة العسكرية. .)١(‏ 


وكما سبق القول › فإنه لا يعنينا في هذه الدراسة الجانب العسكري في 
علاقة الاستعمار بالبلاد العربية والإسلامية › فالبحث يهدف إلى إبراز أثر 
الاستعمار فى إشاعة الأفكار والمذاهب غير الإسلامية » وبخاصة منها » الفكر 
المادي النزعةء المستند إلى مايسمى (الاشتراكية العلمية) وغيرها من أفكار 
الإلحادء ومما يذكر في هذا المقام أن أبرز عمل للاستعمار في البلاد العربية › 
قد انطلق من لبنان ومصر وتركيا › مستهدفا عمل الإرساليات عبر مجالين مهمين › 
هما: إنشاء المد ارس › وتأليف الجمعيات(١).‏ 


(جمعية الفنون والعلوم) » أنشئت عام 1۸٤۷‏ › وكان من أبرز أعضائها: نصيف 
اليازجي » وبطرس البستانى › وإبلي سميت › وغيرهم › و أوكل إلى هذه الجمعية 


1) أنور الجندي: (التنصير والاستشراق والدعوات الهدامة) دار الانصار » القاهرة » ج۵ /صفحة .۸١‏ 
۲) أنور الجندي: (مقدمات العلوم والمتاهج) ج۲/۱٠۲.‏ 


(۳۹۱( 


نشر أفکار الاستعمار بين الكيار > ونشر مناهج التعليم بين الصغار » وفق خطط 
الاستعمار و التنصير .)١(‏ 


ولما فشلت هذه الجمعية › لم بتوقف السعي لإنشاء جمعية أخرى باسم 
(الشرقية)» أسسها اليسوعيون تحت رعاية الأب (هنري دوبرونير) ولما اختفت 
تأسست عدة جمعيات كان آخرها و أهمها (الجمعية العلمية السورية). وكان أبرز 
رجالها » إبراهيم اليازجي »› وبطرس البستاني. وكان ظاهرها التوفيق بين 
الطوائف وبعث القومية العربية. وتجمع المصادر على أن الدعوة إلى القومية 
بد أت في الكلية البروتستانية في بيروت عام ١۸۷٠م‏ عن طريق جمعية سرية كانت 
تهاجم الدولة العثمانية › وتدعو إلى فصل الدين عن الدولة. وتتهم تركيا بأنها 
اغتصبت الخلافة الإسلامية من العرب. وكان هذا هو العمل الأول للبعثات 
التنصيرية في مواجهة التجمع الإسلامي الذي دعا إليه السلطان عبد الحميد 
اا ا الإبسلامية في مواجهة النفوذ الغربي الزاحف (). 


وعاون التنصير في هذه المرحلة ثلاثة نصارى › هم: فارس الشدياق › نصيف 
اليازجي » وبطرس البستاني › الذين عملوا على تصحيح تراجمهم العربية › 
وترجمة التور اة إلى العامية العربية » وطبعت الترجمة عام ۱۸0۷ء ووضع المخطط 
التنصيري لهم على أن يبتعدوا عن اللغه الفصحى. وقد أشرف الشدياق على 
تصحيح منشور ات المطبعة الإنجليزية في مالطة و التور اة في لندن("). 


الجامعة الأمريكية فى بيروت عام ۸١١‏ باسم ( المدرسة السورية الإنجيلية)٠؛).‏ 


. 1۷١ أنور الجندي: (الإسلام في وجه التغريب) دار الاعتصام » صفحة‎ )١ 

۲) صابر طعيمة: (أخطار الغزى الفكري على العالم الإسلامي) صفحة 1۳ . 

۳) أنور الجندي: (محاولة لبناء منهج إسلامي متكامل) دار الانصار » القاهرة » ع۴۱۱/۱. 

)٤‏ د. علي محمد جريشة » ومحمد شريف: (أساليب الغزو الفكري للعالم الإسلامي) دار الاعتصام » صفحة 
۳ 


(4۲) 


هتد ار ا ارون ها باه الك في اة اة 
لمحاربة الدولة العشانية والتودد للعرب › ثم انحرفت إلى الإنجليزية » وبعد 
التمزق السياسى الذي أصاب العالم الإسلامي بما كان قد حل بالدولة العشانية 
مق فشان اوشقوط وسيطرة من (تجلترا. وفرنتا على :العالي الجربي + تخوت إلى 
مسمى جديد » هو الجامعة الأمريكية. وكذلك فى القاهرة اتخذت الجامعة 
الامريكية الإنجليزية » لغة العلم و الدرس بها( » وذلك لتلقي في روع تلاميذها عن 
لفرت ان تفخ خاش عن اتات اعات الك الك ارق 
أصبحت فروع الجامعتين الأمريكية و القذيس يوسف الفرنسية ء مر اكز هامة في 
الشرق الأوسط كله؛ ليس الثقافة وحدها » بل للسياسة العالمية » حيث يتعلم بها 
طلاب من الشام والعراق والسودان › وهكذا كانت لبنان بتركيبها الطائفي › 
منطلقا خصبًا لحركة التنصير. و أهم المناطق التي تصلح مرتكز للتدخل الاجنبي 
رفيها ظهرت حركة التنافس الشديد بين الإرساليات التنصيرية كاجنحة عمل في 
خدمة أكثر من أسلوب استعماري › كما حدث مثلا من تنافس بين الدروز 
و المارون تعبيرً | عن التنافس الذي كان بين بريطانيا وفرنسا؟). 


وشن خرتجن هذه الي سالات نطقت الجسات التن قدسث القاهرة : 
افد ف قد انتا لال اتر رخامة العرت ومنطرت عل وسال 
الثقافة و الصحافة » وكان لها دورها الخطير. لقد قدمت الإرساليات التنصيرية فى 
لبنان إلى مصر شخصيات حملت لواء الفكر الغربي وقادته > وكان لها اثرها 
البعيد المدى › وفي مقدمتهم("): يعقوب صروف › فار نمر › جرجی زیدان؛ 
و أديب إسحاق › وفرج أنطون › و الدكتور شبلي شميل مترجم د اروين › وكان هذا 
الرجل بالذات فيما بعد من أكبر دعاة التغريب في البلاد العربية. وكان هدف 
البعثات التنصيرية في هذه المرحلة » إثارة العداء بين العرب و الدولة العثمانية 


1) انظر: لويس شيخو: (الآداب العربية في القرن التاسع) ج٣‏ / ٠٤‏ - 1۵. 

) آنور الجندي: (مقدمات العلوم والمناهج) ج / .۲٠١‏ 

۳) دكتور محمد البهي: (العلمانية والإسلام) مكتبة وهبة » صفحة ۸۳. 
وأيضاً: محمد محمد حسين في: ”الإسلام والحضارة الغربية“ صفحة .۲١٠‏ 


(TAF) 


وفك الرابطة » والقضاء على هذا الكيان الذي قاوم النفوذ الاستعماري › 
وبالتالي القضاء على فكرة الجامعة الإسلامية » وتشجيع قيام الكيانات المعتمدة 
على الدم والعرق » كالقوميات التركية » والعربية » ثم برز الهدف في نطاقه 
الكامل » وهو إسقاط الخلافة » وشجب القيم الإسلامية كأساس للفكر والثقافة. 
وإحلال الفكرة العلمانية (اللادينية). بديلا المفهوم الإسلامي » واتخان القومية 
سلاحًا لهدم الإسلام والخلافة » فإذا التف العرب حول الوحدة العربية بدا 
التنصير في رسم مخطط لضربها ومقاومتها وهدمها؛ وخلق مفهوم جديد لمحتو اها 
جن امقر ارت اللو 


وعندما يجري استعراض تاريخ التنصير في العالم الإسلامي › يرد اسم 
لبنان على أنه أخطر معقل في الشرق بين المعاقل الثلاث : مصر » واستانبول. 
غير أن الصورة تبدو في نظر أصحابها بعيدة عن كل شبهة. فلبنان بلد يجمع 
مختلف الطوائف. وقد أدخل منذ ١٠۱۸م‏ في نظام قرب بينه وبين الغرب › الذي 
أمد هذه الطوائف بالتعليم والتثقيف › فأنشاً المعاهد البروتستانتية › 
و الكاثوليكيةء فتلقفت أولا أبناء هذه الجاليات › و أخرجت طائفة أصبح لها قيارة 
الفكر » ليس في بيروت وحدها » بل انتقلت جموعهم إلى القاهرة التي يعدها 
الأنتتدمار قاعة العمل كله ء فقنشى١‏ لى اة السخافة والثقافة خميخا ويفكن 
القول : إن جميع الصحف التي صدرت في كثير من البلاد العربية كان يشرف 
عليها لبنانيون. وفي لبنان تصارعت وتلاقت وتعاونت كل القوى المصدرة الثقافة 
والتعليم » من أمريكية وفرنسية وإنجليزية. ومنها نشرت الترجمة العربية للتو ارة 
«التي كانت من الوسائل الرئيسية في بث الدعوى للمواهب الإنجيلية“(۲). وقد 
شهد. الناعفون من رجال هذه المغاهة أن قوم 'اليكات التتسيرية » كان له اث 


.۸۳ نعيم عطية: (الفكر العربي في مائة سنة) صفحة‎ )١ 
.۸۳ حسين الهراوي: (الاستشراق والإسلام) القاهرة » بدون تاريخ » صفحة‎ ) 


(4€) 


في إذكاء الخلاف الطائفي بين المسلمين و المسيحيين(1). 


وكان على رعاة أهداف الاستعمار الغربي » أن يسعوا لتحقيق الهدف في 
لبنان من عملياتهم الأولى › و التي امتد تأثيرها إلى مصر وتركيا » متجهين في ذلك 
عن طريق أعمال البر والإحسان › وفي محيط الطبقات الفقيرة و المريضة › وقي 
المستشفيات › كانت تقام الصلاة المسيحية فى كافة عنابر المرضى فى الصباح 
و الفا ولق الشهاشر ات افاس الشحري 0 قوم موفون اتون 
في التنصير بزيارة كل مريض في مكانه › وتتو الى الزيارات بعد الشفاء في 
المنازل. أما في مجال المدرسة »› فكان ذلك عن طريق: التأثير في برامج 
المدارس الحكومية وتوجيهها عن طريق النفوذ الاستعماري المسيطر على 
الحكومات » وكذلك عن طريق برامج المدارس والمعاهد والجامعات التابعة 
للمرسلين أنفسهم وقد أشار ليوبو لدفايس (محمد أسد) في كتابه: «الإسلام على 
مفترق الطرق؛ : إلى أن هدف المبشرين هو إضعاف القيم الإسلامية عن طريق 
شرح تعاليم الإسلام ومبادئه شرحًا يضعف في المسلم تمسكه بالاإسلام › ويقوي في 
نفسه الشك فيه کدین أو کمنهج سلوکي(۳). 1 ٠‏ 


ولا شك » أن إرساليات التنصير › تعجز عن أن تزحزج العقيدة الإسلامية 
في نفوس أصحابها › و أن ذلك لا يتم إلا ببث الأفكار التي تتسرب مع اللغات 
الأوروبية. وهكذا عن طريق التعليم » اتخذ التنصير وسيلة إلى تغيير المفاهيم 
الأساسية والقيم الدينية » وقد أولى التنصير مدارس رياض الأطفال ومد ارس 
البنات » أهمية أكبر للتأثير على عقول الناشئة › وكذلك في ميد ان التعليم العاليء 
باعتبار أن رجاله سيصبحون ذات يوم قادة الفكر » وولاة المناصب الكبرى في 
بلادهم. 


. ۹۳ حسين مؤنس: (المشرق الإسلامي) القاهرة » بدون تاريخ » صفحة‎ )١ 

۲) د. صابر طعيمة: (الدراسات الاستشراقية في ميزان الفكر الإسلامي) دار الجیل › بیروت » عام 1۹۹۰م» 
صفحة ۳1۵ . 

۳) ليوبولدفايس » (محمد أسد) » (الإسلام على مفترق الطرق) ترجمة عمر فروخ » دار العلم للملايين › 
بيروت » ١٤۹٠م‏ » طبعة ثانية » صفحة ۹۳ . 


(4o) 


وقد رسم الاستعمار عبر وسائل التنصير وغيرها ء خططه وفق وسائل تحقق 
له أهدافه في العالم العربي والتي كان من أهمها(). توهين قيم الفكر العربي 
الإسلامي او لمال الل الحربية ‏ وإشخاف السك :الداخلي » وخلق تخاذل 
روحي ومعنوي ٠‏ وإيجاد شعور بالنقص في نفوس المسلمين والشرقيين عامة › 
وحملهم من هذا الطريق على الرضا والخضوع للمدنية المادية »› و العمل بوسائل 
كثيرة على إضعاف العقيدة في نفوس المؤمنين بها » على أساس أن الشعوب 
التي تنحل عقائدها وتضعف › تغدو فريسة يسيرة للغزو الفكري › كذلك ركز العمل 
الاستعماري على تقطيع أواصر الوحدة والإخاء والترابط بين أجزاء العالم 
الإسلامي؛ مع إيجاد الوسائل التي تحقق السخرية والتشكيك بمختلف الجوانب 
التي يعتز بها العرب والمسلمون › من تاريخ وتراث وقرآن وبطولات و أمجاد › 
والازدراء بالعالم الإسلامى وأممه في المجالات المختلفة » ووصفه بالضعف 
والتأاخر » وتسميته بالأمم المتخلفة » وتاجيج الخلافات بين الطوائف» وإثارة 
الفتن و القلاقل الاجتماعية و السياسية(۲). 


هذا وقد عمل الاستعمار من خلال مؤسساته الإرسالية والتنصيرية في هذه 
الحقبة » بتأجيج الخلافات بين الطوائف وإثارة الفتن والقلاقل الاجتماعية 
والسياسية » وكان الهدف الواضح أمام أجهزة الاستعمار وفق المخطط الذي 
كان عليهم › الالتزام به بغير يأس أو ملل » خاصة إذا ما رأوا أن أعمالهم لا 
تحقق نتائج عاجلة » خاصة بين المسلمين الملتزمين إلى حد ما » وفي سبيل ذلك 
بذلت المؤسسات الاستعمارية في غيبة الرد الحقيقي من قبل المسلمين » على أن 
تزور المبشرات منازل المسلمين وتجتمع بالنساء في الظروف و الأحوال التي قد 
يحتجن فيها عون الأجنبي وخبرته. وقد استعان المبشرون وغيرهم(") بالاجتماعات 
الموسيقية » وزيارة المستشفيات > والمدارس > والملاجىء » واستغلال فرصة 


» 1۹۸۱ د. صابر طعيمة: الدراسات الاستشراقية في ميزان الفكر الإسلامي“ دار الجيل » بیروت » عام‎ )١ 
.٤]٦۳ صفحة‎ 

) محمد محمود الصواف: ™المخططات الاستعمارية؟ القاهرة »› بدون تاريخ وبدون ناشر » صفحة ٣۷ء‏ 

۳) أنور الجندي: (شبهات التغريب في غزى الفكر الإسلامي) المكتب الإسلامي ص 1۳ . 


(471( 


افق و الل نكري وق غاا ها إت لن من الم تي امفيك 


وقد تركز العمل الأمريكى في البلاد العربية » لاسيما لبنان أول أمره في 
محيط الثقافة التنصيرية › فقد بد أت المطبعة الأمريكية عملها عام ۳م » وید أت 
ترجمة التور اة ۱۸۳۷م › و استمرت حتى ١٠۸٠م‏ › ثم جرى تعريب الكنيسة في العالم 
العربي(). وبد أ دور الثقافة الفرنسية في الوقت نفسه في بيروت ایشا و استمر» 
ومن هنا حملت بيروت لواء نشر ودعم نفوذ الثقافتين الأمريكية و الفرنسية في 
الأدب العربي » بينما حملت لواء نفون الثقافة البريطانية مصر والعراق 
والسودان من بعد › بينما حمل المغرب العربي لواء الثقافة الفرنسية وحدها. 
أما الجامعة الأمريكية فقد بد أت في بيروت ١١۱۸م‏ بد أت مع ستة عشر طالبًاء حين 
أعلن مديروها أنها مفتوحة دون أي اعتبار للون أو جنس أو دين › وقال بعض 
الباحثين: إن خريجها يخرج منها مؤمنا بإله واحد › أو بآلهة عديدين » أو غير 
مؤمن بي إله. وليست الجامعة الأمريكية في بيروت إلا نموذجًا لعشرات الكليات 
و الإرساليات في فرض الطقوس الدينية على مختلف الطلبة » فلما حاول الطلاب 
المسلمون الامتناع عن دخول الكنيسة: قيل لهم: هذه كلية مسيحية أسست بأموال 
شعب مسيحي »› هم اشتروا الأرض وهم أقاموا الأبنية »> وهم أنشأوا 
المستشفى وجهزوه › ولا يمكن للمؤسسة أن تستمر إذا لم يسندها هؤلاء » وكل 
هذا قد فعله هؤلاء ليوجدو ا تعليمًا يكون الإنجيل من مو أده“ (۲). 


ومما يجدر ذكره أنه مع توسع عمليات تغريب عقل الأمة وتسريب الفكر 
الوافد إلى مختلف أنشطتها التعليمية والإعلامية والاجتماعية › بدأ الاستعمار 


.۲۱۱ انور الجندي: (الفكر الإسلامي: مقدمات العلىم والمناهج) صفحة‎ )١ 
.1١۵ مصطفى الخالدي » وعمر فروخ: ”التنصير والاستعمار في البلاد العربية ص‎ )۲ 


(4¥) 


شخصيات التخطيط و التمويل »› وكان من أهم هذه المؤتمرات('): 
-١‏ مؤتمر القاهرة ١۱۹۰م.‏ 

۲- مؤتمر التنصير العالمي في أدنبره ۹۱۰ام. 

۴ - مؤتمر لکنؤ في الهند ۹۱۱١م.‏ 

٤‏ - مۇتمر بیروت ۱۹۱۱م. 

ه - مؤتمر القدس ۱۹۲٤‏ - و ۱۹۲۸م. 

.م١۹۳۰ مؤتمر الأفخارستی (تونس)‎ - ٦ 

۷- مؤتمر هولند ا م 

۸ - مؤتمر القدس ۱۹۳۰م. 


ومن العجب » أن اختير لهذه المؤتمرات › بعض المناطق الزاخرة 
بالقوى الإسلامية! أمثال لكنؤ فى الهند › وقسنطينة فى الجزائر. وقد تناولت هذه 
المؤتمرات دراسة الخطط الخاصة بالعمل في مجالات التنصير » وأشارت إلى 
الخطوات التى تمت فى سبيل تحقيق أهدافها(). وقد أعلنت هذه المؤتمرات 
حقائق بالغة الأهمية › أهمها تأكيد أهداف الاستعمار من اتخان التنصير سلاخًا 
من أسلحته ووسيلة من وسائله. ومهما يكن من أمر حركة التنصير في تاريخنا 
فإننا حين ننظر إليها بعد أن تحولت إلى مرحلة جديدة » نرى أنها جزء من حركة 
التغريب الكبرى التى كانت خطوة في سبيل الوصول إلى أعماق الأآهداف 
الأاساسية ٠ ٠ .)١(‏ 


وهذا الخطر › قد ركز عمله على دعامات ثلاث » هي: التعليم › و التربية › 
و الثقافة. 


. ۹۳ د. صابر طعيمة: ”الدراسات الاستشراقية في ميزان الفكر الإسلامي“ صفحة‎ )١ 

۲) مهندس زكريا هاشم: (المستشرقون والإسلام) المجلس الإعلى للشؤون الإسلامية » طبعة أولى ٠‏ عام 
٤۹1م‏ > صفحة ,.٤١٠١‏ 

۳) أنور الجندي: (مقدمات العلوم والمناهج) ج۱ / ۲۱۲. 


(4۸) 


إن الحقيقة التي يجب أن تكون ماثئة في كل عقل ونفس › هي: أن النفوذ 
الاستعماري » الذي ما تزال مصالحه قائمة فی کثیر من أقطار انات الإسلامى 
والامة العربية » إنما يريد استبقاء هذا النفوذ عن طريق (تغريب) الثقافة العربية 
والفكر الإسلامي » وسلخ مقوماتها › وإضفاء مقومات الفكر الغربي والثقافة 
الغربية عليهما » بحيث ينتزع من هذه الامة مقدرتها النفسية و العقلية على مقاومته» 
أو معارضته أو التخلص منه › وإحلال روح من التقبل له والتشبع بهء والصداقة 
له » والدفاع عنه » بل والإعجاب به. هذه الروح تحمل في طياتها أيضا الغض من 
شأن التراث العربي » واللغة العربية » والتاريخ العربى الإسلامي › و الشريعة 
الإسلامية › وإثارة الشبهات والاتهامات حولها جميعها › إن أمتنا كي تحقق ذاتها 
لا بد أن تكشف هذه الصفحة الهامة من صفحات النفوذ الاستعماري. وهذ ا 
التحدي الخطير الذي كان يواجه الإسلام واللغة و الثقافة جميعًا(1). 


هذا الخطر المتمثل في حركة التنصير ومر احلها وتطور اتها التي إن تكن 
قد اختفت مظاهرها من العالم العربى › فإنها لا تزال حية في أعماق مناهج 
الدراسة في كثير من الجامعات ومر اكز الثقافة » فضلا عن أنها لا تزال حية على 
الصورة الصريحة في أجزاء كبيرة من العالم الإسلامي »> وخاصة في قلب 
إفريقياء وجنوب شرق آسیا (۲). 


لابد للمثقف العربى من إحاطة بهذا الدور الذي يلعبه التنصير باعتباره قوة 
أمامية زاحفة مقتحمة تقدمت النفوذ الاستعمارى »› ومهدت له الطريق › وخلقت له 
الركائز الأساسية التي استطاع بها أن يجلي جيوشه وقو اته ونفوذه السياسي › 
اعتمادً | على بقائها مؤثرة من بعده. 


)١‏ أنور الجندي: (الشبهات والاخطاء الشائعة في الفكر الإسلامي) دار الاعتصام » القاهرة » عام 1۹۸۱م» 
صفحة ۱۷۳, 
۲) صابر طعيمة: (أخطار الغزو الفكري على العالم الاسلامي) > صفحة .٤1‏ 


(44) 


ومن الحق أن يقال: إن أخطر تحد يواجه العالم الإسلامي والامة العربية 
اليوم في هذه المرحلة التي نعيشها › إنما هو (التغريب) المتمثل في التنصير 
المستتر في الوطن العربي عبر وسائل فنية و أخرى إعلامية أو أدبية أو غير ذلك 
من وسائل التنصير الواضح الصريع في كثير من أجزاء العالم الإسلامي. 
وعلى قدر تفهم هذا الخطر والتماس الوسائل للتحرر منه يتشكل مستقبل العالم 
الإسلامي والفكر الإسلامي جميعًا. والمعتقد أن المستعمر قد أنهى مرحلة 
السيطرة السياسية المباشرة بالجلاء السياسي والعسكري) ليفسع المجال 
لتحقيق أهدافه عبر وسائل جديدة › (التغريب) بعض أساليبها › ولقد ترك 
الاستعمار أندية السياسة حيث كانت القرارات والأوامر تصدر فى ظل حماية 
القوة المسلحة » وركز جهوده فى الجامعات والمدارس الضحقف و أندية 
الثقافة بعد أن وجد حركته فيها حركة مفيدة وناجحة » حيث إنها متوارية عن 
الأنظار(). 


.۸۳ محمد عوض: (الاستعمار) دار المعارف › مصر › عام ١٤۹٠م » صفحة‎ )١ 
. ٩۳ محمد محمود الصواف: (المخططات الاستعمارية) بيروت » صفحة‎ )۲ 


(۰۰) 


ثانيا: ألوان من الغفكر الوافد مم الإاستممار وأسالببه 
ونماذجة: 


في فترة المتغيرات السياسية التي كانت تعيشها البلا العربية في 
منتصف القرن التاسع عشر الميلادي › کات اليقظة العربية بالإسلام قد أخذت 
طابعًا قويًا يملك زمام المبادرة و التجميع و التصحيح › ومظاهر هذه اليقظة العربية 
الإسلامية » ترتبط كما سبق لنا القول بالدعوة التي انبثقت من الجزيرة العربيةء 
و التي طالبت بالعودة إلى الإسلام و أخذه من منابعه الأولى (الكتاب والسنة) وقد 
كانت هذه اليقظة التى شغلت الرأي العام العربي › قد بد أت مع دعوة الشيخ 
محمد بن عبد الوهاب عام ١٠۷٠م‏ » أي قبل الاحتكاك المباشر و القوي للغرب بالعالم 
الإسلاميء الذي كانت مقدماته الحملة الفرنسية على مصر عام ۷۹۸م(). وقد تبين 
فيما بعد » أن هذا الاحتكاك بين الغرب والبلاد العربية والإسلامية الذي بدأ 
مع الحملة الفرنسية على مصر › قد انتهى بالأوربيين إلى الوصول إلى خطة جرى 
تنفيذها في الغزو والسيطرة » وقد حقق استيلاء فرنسا على الجزائر عام ١۸۳٠م‏ 
وهو العام الذي يرتبط في نظر المفكرين بانبعاث الدعوة إلى التنصير في العالم 
الإسلامي ؛ فقد بدأ التنصير عمله عام ۰م بعد أن أقره الباباوات وریا 
خطته(۲) ووضعت الدول الأوروبية الاعتمادات المخصصة له » وقد بدأ قي أكثر 
من صورة وفي أكثر من ميدان » كان أبرزها وصول المرسلين الأمريكيين 
و الفرنسيين و الإنجليكيين إلى بيروت في الأربعينات من القرن التاسع عشر ء وإلى 
القاهرة في الخمسينات من القرن نفسه. ثم ظهور زعماء التنصير في البحرين 
والهند وشمال إفريقيا › وانبعاثهم جنوبًا وشرقا وغربًا؛ وكانت هذه بمثابة بد اية 
عملية لحملة على البلاد العربية وعلى الإسلام » الدين الذي يرفض التحريفات 
النصرانية › وبدأ العمل ضد الإسلام بمختلف الوسائل التي كان منها القوة 
العسكرية » حيث توسع الاحتلال وامتد إلى معظم سواحل الخليج العربي › 


.01 دكتور حسين فوزي النجار: (العرب والعروبة) القاهرة › الانجلى المصرية  عام ۹۸۳٠م » صفحة‎ )١ 
.1۸۹ أنور الجندي: (الفكر الإسلامي » مقدمات العلوم والمناهج) صفحة‎ )۲ 


(F۰1) 


وتوغل في الهند › ثم نجح في احتلال مصر وتونس والسودان .)١(‏ ثم قام 
بالتخطيط التربوي و الفكري للسيطرة على وسائل التعليم و الصحافة › وحاول إيجاد 
جيل جديد يتبع في مفاهميه و أفكاره الفلسفات الغربية القائمة على أساس 
التشكيك في القيم العربية والإسلامية والتاريخ واللغة › بهدف إيجاد روح من 
التعاطف والالتقاء مع الغرب تحت دعاوى أنه جالب الحضارة والمدنية للشرق 
الخامل › وبذلت جهود لطبع الشباب على تمجيد الغرب وإكباره واحتقار العرب 
والإسلام واللغة العربية والتاريخ الإسلامي. وانتشر العمل التنصيري القائم 
على غزو الجماعات عن طريق الكنائس والمستشفيات و المدارس وتقديم الخدمات 
والإغراء » واتخاذ أساليب العنف في التنصير والخطف » وبذلك وضع العالم 
الإسلامي كله تحت سيطرة مخطط عنيف يقوده جيش مدرب من المثقفين الغربيين 
تسندهم القوى الاستعمارية والنفوذ والاعتماد ات المالية التي تمكنهم من الحياة 


الإسلامى أبدًا. 


وفي ذروة المواجهة بين الفكرة الغربية المادية » والعالم العربي 
الإسلامي » ظهرت الحملات الفكرية الداعية إلى تجزئة البلاد العربية وإقصاء 
الإسلام عنهاء وذلك بالعمل على إحياء الفرعونية في مصر › و الفينيقية في لبنان ء 
والآشورية في العراق » والبربرية في المغرب » ثم التجزئة بالدين وبالقوميات 
الضيقه › والتجزئة بالاحز اب والقبليات و المذاهب » ثم الدعوة إلى حضارة البحر 
الأبيض المتوسط. 

وقد قاوم الفكر العربي الإسلامي المعاصر هذه الدعوات وبذل من أجل 
ذلك جهدا ضخمًا › وقي الوقت نفسه الذي كان الفكر الإسلامي فيه يعمل من أجل 
المقاومةء كان ( الإسلام) ينطلق ويمتد ليزد اد نفوذا ويكثر أتباعه في مناطق مختلفة 
أغلبها في إفريقيا وجنوب شرق آسيا. ومن العجيب أن يحدث هذا ويتسع نطاقه 
في ظل هذه المرحلة الحرجة من تاريخه › وفي خلال نفس الفترة التي امتد فيها 


)١‏ انظر كذلك: حسين الهراوي في: (الاستشراق والإسلام). 


(FY) 


الغزو الاستعماري الغربي. وبمراجعة يسيرة لتعداد المسلمين بين أوائل 
القرن الثامن عشر وبين النصف الأول من القرن العشرين › نجد أن هناك زيادة 
ضخمة في العدد مع انفساح الرقعة › وقد وصل الإسلام إلى مناطق جديدة › ولم 
يحدث هذا النمو والامتداد الضخم عن طريق قوة حاكمة أو سلطة سياسية بقدر 
ماتحقق عن طريق التاجر › وقد تحقق في ظروف دقيقة › فإن الحملات التنصيرية 
التي صدرت للعمل في العالم الإسلامي كانت تعمل في هذه الفترة ولاتزال: 
بإمكانات ضخمة وموارد هائلة ونفوذ ممتد من سلطان الحكومات المستعمرة 
والمحتلة › بينما لم يجد الإسلام مثل هذه القوى المساعدة » بل وجدت القوى 
التي تهاجمه وتحاصره » وقد أزعجت هذه الظاهرة المراقبين المتتبعين لمعركة 
انتقال عشر ات الملايين من الوثنيين في إفريقيا وجنوب شرق آسيا إلى الإسلام » 
كيف استطاع الإسلام وهو مجرد من كل القوى والإمكانات أن يسبق في هذا 
المجال سبقا واضحًا › و أن يحقق انتصارات ضخمة؟ إن هذا يرجع في الأغلب 
إلى مقومات الإسلام وسلامة جوهره › وإلى القوة ذات النموذج الواضح المتمثل 
في صورة التاجر المسلم البسيط السمح » الصادق في المعاملة » وإلى تعبير 
الإيسلام عن الفطرة الإنسانية وسهولة تقبلها له. 


وفي الوقت الذى يواجه فيه معركتين معّا: معركته مع الوثنية والديانات 
الاصلية كالبوذية والهندوكية › بالإضافة إلى معركته مع التنصير الغربي › فإنه 
يحقق انتصارات جديدة بكسب عدد كبير من الوثنيين إلى حظيرتة › وقد سجل هذه 
الظاهرة عدد كبير من الباحثين » أمثال توماس أرنولد فى كتابه(1): *الدعوة إلى 
الإسلام؛ و ك. برج في كتاب (): «وجهة الإسلام؟ وران فن كتابه("): «الدعوة 
إلى الإسلام؛ وجان بول رو في كتابه(؛) «الإسلام في الغرب» وهذه عبارته: (إذا 


.1۸0 ص‎ 1۹٦۰ مترجم › القاهرة » سلسلة الالف كتاب » الطبعة الثانية » عام‎ )١ 

) مترجم » القاهرة » سلسلة الالف كتاب » الطبعة الثانية » عام ۱۹٩۳‏ » ص 1۲١‏ . 

۴) مترجم » القاهرة » سلسلة الألف كتاب » طبعة عام 1۹١۳‏ . 

)٤‏ ترجمة نجدة هاجر » وسعيد الغز » الطبعة الاولى » المكتب التجاري ٠‏ لبنان » عام ١١۹م‏ » صفحة 
, 


(rr) 


نظرنا إلى التقدم الإسلامي المسيحي ليس من ناحية الأرقام المجردة »› بل من 
اة القى ٠‏ المقرية # ري . اتسا رمي بالاهتر افد بان اوتام نجل 
انتصارات مذهلة › و أنه على هذا الوجه يعد صديقا للعلم » باعثا على البحث في 
أسرار الكون » داعيًا إلى احترام الحقائق الثابته » مطالبًا بالتعويل عليها في 
أدب النفس وإصلاح العمل). وقد كشف الشيخ محمد عبده عن الفرق بين حقيقة 
الإسلام وبين تطبيقه » وما دخل إليه من زيوف وقشور ليست منه فقال(1): إنه عند 
النظر في أي دين للحكم عليه في قضية من القضايا يجب أن يؤخذ - أي الدين - 
ممحصًا مما عرض له من بعض أهله › أو محدثاتهم التي ربما تکون جاءتهم من دين 
آخر › فإذا أريد أن يحتج بقول أو عمل لأتباع هذا الدين ببيان أصوله › فليؤخذ 
في ذلك بقول أو عمل أقرب الناس إلى منشاً الدين وأصوله التي ورد بها من 
صاحب الدين نفسه. ویرى الشيخ محمد عبده أن أحكام الشريعة ليست شيئًا 
جامد ا لايتحول بتحول الزمن والمصلحة »› بل هي مطاوعة ذلك › دائرة في منفعة 
الناس وجود ا وعدمًا » وقي ذروة المو اجهة بين محمد عبده وبعض خصوم الاإسلام 
أمثال (هانوتو) راح محمد عبده يطرح فكرته وثقافته عن الاإسلام بنوع من المرونة 
حتى وقع في بعض الأخطاء » بحيث لم يقدم تعبيرّا صحيخًا فيما ذهب إليه عن 
الإسلام » فقد ر أى تحت تصور: أنه يرد على الفكر الغربي › أن الدين يبيح لنا 
أن نسير الشريعة وفق مصالحنا » فنمنع المباح - بحكم الحاكم - وقال: إن أبرز 
سمة للإسلام هو مطاوعة أحكامه ومسايرتها لكل زمان ومكان (۲)» وذلك لتطور 
الأحو ال ودور انها على مصالح الناس »و أنه لايقتصر ذلك على زمن معين يقفل باب 
الاجتهاد» بل يستمر إلى نهاية الدهر › لكن فريد وجدي يرى: أن للإسلام أصولا 
كلية ثابته لاتتغير بتغير الأحوال » وأن هناك أشكا؟ شرعية وضعت للجزئيات › 
وقصد بها التوفيق بين مصالح الناس وحسم النزاع الذي يقوم بينهم من أجلها › 
ولما كانت هذه المصالح تتغير وتتنوع حسب الحاجات » ووجوه النزاع تتباين إلى 
غير حد تقف عنده » بل ولما كانت تترقى إلى ما لانهاية › لذلك يمكن أن يوجد رسوم 


.۹۳ محمد عبده: (الإسلام دين العلم والمدنية) طبعة خامسة » بيروت » عام 4 .۰ ص‎ )١ 
.۲۲ محمد عبده: (تفسير جزء عم( مطابع الشعب › القاهرة » عام 1 ,»ص‎ )٣ 


(۰€) 


قانونية مقررة د أثمة(١).‏ وقال: إن ظاهرة الاجتهار في الإسلام إنما تهدف إلى إيجاد 
رسوم قانونية تحقق أصول الإسلام على حسب الحاجات وبما يقتضيه روح المكان 
والزمان › وذلك عامل من عوامل ترقية الأمم الإسلامية وإنهاضها. وقال: إنتا إذا 
أردنا أن نعيد إلى شريعتنا شبابها » و أن تكون كما كانت دستور الأمم الإسلامية 
الدنيوية » وجب أن نعترف بدو ام فتح باب الاجتهار(). 


ومن الإنصاف › أن نشير إلى أنه قبل أن يبلغ الاستعمار مداه في تحقيق 
كل أهدافه › كان رد الفعل الإسلامي في مستوى المخاطر المحدقة › وكان 
للدكتور محمد حسين هيكل بخاصة من التعبير عن الإسلام والتصدي لحملات 
الاستعمار الفكرية ما يحسب له. فقد والى مقالاته فى افتتاحيات (السياسة 
اليومية) صيف عام۹۳۳٠‏ وصور حو ادث التنصير على أنها حلقة من سلسلة «الغارة 
على العالم الإسلامي“ وكتب بعض الكتاب يهونون من قيمة أعمال التنصير أمثال 
الشيخ على عبدالرازق وقالوا: إنها لاتضر الإسلام » وكشف هيكل عن أن 
التنصير قد وصل إلى غايته في مهاجمة الإسلام › و أن هدفه ليس إخراج المسلم 
من دینه بقدر مایهدف إلى أن يجعله مضطربًا في دینه(۳). وهذه آسمی مراتب 
الانتقام من الإسلام » وأعظم الغايات الاستعمارية » وقد أشار إلى الخطة التي 
أمكن تنفيذها ›» وهي كما ذكر زويمر: إخراج دراسات القرآن والاإسلام من 
الوسائط التي تخلق فيهم العقيدة والوطنية والإخلاص والرجولة والدفاع عن 
الحق. وشارك الدکتور هيكل في هذه الحملة معظم كتاب السياسة » وفي مقدمتهم 
أحمد نجيب الذي قال: إن إقصاء الإسلام عن مدارس المسلمين › هو أكبر 
واسطة للتنصير » وإن ذلك حطم النشء الإسلامي تحطيمًا » وهو سبب فساد الخلق 
و الوطنية وموت الرجوله في نفوس شبابناء وو اصل هيكل حملته › فقال: إن القصد 
من هذه الحرب التنصيرية › هي الإسلام ذاته › فهي تهدف إلى إضعاف عقيدة 


» محمد فرید وجدي: (دائرة معارف القرن العشرين) طبعة أولى » عام ١۱۹۷م » دار الكتب العلمية‎ )١ 
.o/e » بیروت‎ 

۲) المصدر السابق ج .۲۵٤/۳‏ 

۳) محمد حسين هيكل: (في منزل الوحي) دار المعارف » مصر » طبعة سادسة » 1۹۸۵م » صفحة ۳۵۸. 


("*e) 


الإسلام في نفوس شبابنا. وفي نفوس المؤمنين بهاء وإنها استمرار للصراع 
التاريخي بين الشرق والغرب › والاإسلام والنصرانية › يتخد هذا الصراع 
اليوم أساليب الغزو الحديث بطريق الدعوة ونشر الآراء المنحرفة والوسائل 
الاقتصادية والاجتماعية » ويعتقد خصوم الإسلام » أنهم قطعوا في سبيل إضعاف 
العقيدة الإسلامية في نفوس المسلمين خطوات لابأس بها. على أن إضعاف 
العقيدة الإسلامية » هو الخطوة الأولى لغاية أخطرء فالشعوب التي تنحل عقائدها 
وتضعف تغدو فريسة أيسر للغزو الديني والفكري › ومتى تم هذا الوهن المنشود 
في عقائد الشعوب الإسلامية استطاع الاستعمار الإجهاز على الفر ائس. 


ومن الإنصاف أيضاً أن نقول: إن الفكر الإسلامي الذي كان طوال تاريخه 
قادرا على تأکید ذ اته ووجوده › ودعم مقوماته وقيمه › وفتح الآبو اب أمام الثقافات 
المختلفة › يأخد منها ماييزيده قوة وحيوية ›» هذا الفكر قد أصبح اليوم على 
أبواب مرحلة » هو فيها أكثر قدرة على أن يبنى قاعدته الأساس مستمدة من 
مقوماته الأصلية »› التي هي فار مجه وشحصيثه ومفاهيمة:» ون تفيل من 
الثقافات الإنسانية مايزيد من هذه القاعدة قوة وهذه الشخصية حيوية» دون أن 
ينصهر في الفكر الأعمى» أو يضيع في ثقافات الغرب أو الشرق على السواء(ا). 


ومن شأن هذه النظرة الجديدة › نظرة الأصالة والرشد الفكري » أن تعيد 
النظر في كل المؤسسات والقضايا التي قد تركت منذ وقت طويل آثارها وبصماتها 
على حركة تطور الثقافة العربية › والفكر الإسلامي › وذلك حتى تتحرر من آثارها 
التي تحاول أن تقضي بمرور الزمن على مقومات الفكر الإسلامي والثقافة 
العربية » وكذلك على الشخصية العربية الإسلامية نفسها › ذات الوجود المتميز 
الصريح. 


)١‏ أنور الجندي: (الصحوة الإسلامية : منطلق الاصالة وإعادة بناء الامة على طريق الله) دار الاعتصام ء 
صفحة ۱۷۳. 


(۳۰7) 


ومن هنا فإن أبرز ماتتجه إليه نظرة المثقفين في سبيل تحرير الفكر 
الإسلامي والثقافة العربية وتأصيلها » هو: مواجهة هذا الخطر الكامن الخفي › 
الذي خلفه الاستعمار قائمًا في O‏ 
ونفوذه السياسي. هذا الخطر المتمثشل فى الاستعمار الثقافى > أو الغزو 
الفكري » أو التغريب. ومن هنا انبعثت التحديات الكبرى ء فظهرت معركة 
المقاومة ورد الفعل التى استغرقت جهود المفكرين المسلمين وحياتهم(1). وقد 
كال غ هده .الات اوم ستل ها اي ات عة من اعات السافيق 
ومفكريهم وزعمائهم بعد سنوات قليلة من ابتداء المعركة » منهم جمال الدين 
الأافغاني (مصر) والشيخ محمد عبده (وقد تأثر به المغرب العربي › كما تأثر به 
مسلمو أندونيسيا) والكواكبي » والسنوسي» وشهاب الدين الالوسي» وشبلي 
النعماني ( الهند)» ورشید رضاء ثم تو الى ظهور باحثين مجددين › من أمثال فريد 
وجدي» وشكيب أرسلان» وتوفيق البكري» ورفيق العظم» وطاهر الجزائريء 
وطنطاوي جوهري» وعبد العزيز جاويش» وعبد العزيز الثعالبي» وعبد الحميد بن 
باديس» وعلال الفاسي» ومحمود أبو العيون» ومصطفى الغلاييني» ومحب الدين 
الخطيب»ء والبشير الإبراهيمي» ومحمد مصطفى المراغي» وحسن البنا(). 
وما يزاجم العمل الكبير اذى فام به هول الياتون في سبيل مقاومة ( الغارة 
على الإسلام) ورد ألوان الفكر الوافد الذي قام به الغرب ضده في مجال 
السياستة والقكن والعقيدة ١‏ جد حضو ضما لمن البحث الذي هدى ٠ا‏ لاجيال 
المتعاقبة » وقدم لها الإجابات الواضحة عن الاستفسارات المتوالية » وكشف 
عن جوهر الأمة العربية المسلمة فى مواجهة الحضارة المادية وقدرتها على 
الملاءمة بين الدين والحياة(٣). ٠‏ 


1) دكتور فيليب حتي: (الإسلام منهج حياة) ترجمة الدكتور عمر فروخ » دار العلم للملایین » صفحة .۳٤۹‏ 

۲) آنور الجندي: (الفكر الإسلامي) صفحة ٠۹١‏ » مصدر سابق. 

۳) زكريا هاشم زكريا: (المستشرقون والإسلام) المجلس الاعلى للشئون الإسلامية ٠‏ عام 1۹1۲م ء 
القاهرة» صفحة ٤۸۳‏ . 


(Fev) 


نماضج من الفكو الواف ىه : 


على الرغم من صمود الامة العربية بالإسلام إبان الاحتكاك الغربي بالعالم 
الإسلامي مذ يات الططلات االغربة يالفملة الفرنسة وأهاع ماو 
المواجهة مع الغرب » إلا أن الغرب واجه العالم العربي الإسلامي بحملة 
مخططة وفق إمكانات ضخمة لخدمة أهدافه » وتسربت الخطه الفكرية الوافدة عبر 
وسائل تعليمية وإعلامية » وإشاعة أنماط من السلوك الاجتماعي تتنافى وآد اب 
الإسلام » وكائت ٠الخطة‏ ترمي إلى رب جملة مقومات في بلا العزب المسلمين 
وإحياء أفكار بديلة(). خاصة فيما يتعلق بمصالح المسلمين الدنيوية. 


ومن ثنماذج الفكر الوافد » تتضح غاية الفكر المادي في غزوه لبلاد العرب 
و المسلمين › فقد استهدف المخطط القرآن الكريم باعتباره مو القوة › و أنه 
لاأمل في استعباد المسلمين مادام هذا الكتاب باقيًا في الأرض » وبما أن 
الإسلام دين العزة والقوة والجهاد › فلن يستسلم المسلمون ماداموا متمظين 
هذه الحقائق في الإسلام. ولما كانت اللغة العربية » هي رابطة الأامة العربية 
وقو ام الإسلام ومفتاحه في العالم الإسلامي › وكان الغرب في طريقه إلى الغزو 
العسكري يحمل في أعماقه هذه المخططات »› فلابد من العمل على إبعادها عن 
الحياة العامة ومراحل التعليم » وذلك ليتيسر له خلق جيل يؤمن بالحضارة 
الأوروبية و المادية »› وتنحية الدين عن مجال الاقتصاد والسياسة والحكم والفكر 
باعتباره عامل معوقا » كذلك استهدفت الخطط الفكرية خلق جيل يؤمن بمذهب 
(الغاية تبرر الوسيلة» واستخدام الوسائل - كل الوسائل - في سبيل الوصول 
إلى الهدف. ولذلك اتخذ الغرب خطة استطلاعية شاملة تمهد الطريق أمامه إلى 
الغزو الاستعماري... هذه الخطة تقوم على المجال الفكري › وعدتها الصحافة 
و الكتاب والمدرسة والبعثة › بالإضافة إلى السينما ومجالات اللهو والمر اقص. 


)١‏ محمد الحسن: (المذاهب والافكار المعاصرة في التصور الإسلامي) دار الثقافة الدوحة » قطر » طبعة 
أولى » عام ١۱۹۸م‏ » صفحة ۲۳۱. 


(F۰۸) 


ومن هنا دخلت إلى العالم الإسلامي: الإرساليات الأجنبية بمد ارسها ومستشفياتها 
و أفكارها ومفاهيمها(). و العجيب الغريب الملفت للنظر » أن السلوك العام تأثر 
بالفكر الغربي » بحيث ر أينا مثلا » أنه كان في كثير من القرى في البلاد العربية 
المستهدفة - ناهيك عن المدن - حانة للخمر يديرها (خواجه) يقوم هو نقسه 
بإقر اض الأهالى بالربا » ثم توسع قادة المخطط الفكري الواقد » وهم في الغالب 
عقل الموجة الاستعمارية و أداة الاحتلال » في إنشاء مجالات اللهو في الاش 
التي شاع فيها الترف والفساد والإنفاق المادي(). ثم عمل على انشاء صحف 
قوية ذائعة تخضع خضوعًا تامًا للنفوذ الاستعماري › وتحمل لواء الدفاع عن 
آر اثه» وتوجيه الر أي العام إلى المفاهيم التي يفرضها » وكانت خطته تربية جيل 
من الشباب يبعث إلى أوربا ويربى تربية خاصة › ثم بد أت قوى كبيرة تعمل في 
مجالات مختلفة › منها: الاستشراق ٠‏ والتنصير › والتغريب » والشعوبية › 
والإباحية » وشملت هذه المجالات التعليم والكتابة › والأدب والعلم والمدرسة 
والبيت » وقد اتجهت هذه التحديات في مجالها الأكبر إلى الدين » فبدأ الهجوم 
على أصول الإسلام › وقيمه وآثاره › ثم مجال القضاء › ثم مجال المجتمع › ثم 
جرت محاولات لزحزحته من الحياة العامة › وخلق روح الاستخفاف بقيمه » وتشجيع 
دعو ات منحرفة ترتبط به وتحمل اسمه: كالبابية و البهائية » وظهرت دعو ات ترى أن 
أساس الأديان واحد › فلا بد أن يظهر دين واحد بدلا من الإسلام والمسيحية 
و اليهوديةء وظهرت دعو ات لتوحيد الاديان نفسها. واتصل هذا بمواجهة القرآن 
والحديث النبوي والتشكيك فيهماء وامتد هذا المجال من الصحف إلى 
الجامعات › ففرضت مؤلفات منحرفة › وبد أت حملة ضخمة من التنصير ء كانت خلال 
المائة عام الماضية عنيفة قاسية › اتسع نطاقها إلى حد كبير » وذهب ضحيتها 
الكثيرون » ووقفت الحكومات التابعة للاستعمار منها موقفا غير كريم ›» وساند 


» دكتور فيليب حتي: (الإسلام منهج حياة) ترجمة الدكتور عمر فروخ » دار العلم للملايين » طبعة آولى‎ )١1 
. ۴۳۲١ عام ۹۷۲م > صفحة‎ 

۲) فؤاد بن سيد عبدالرحمن الرفاعي: (النفوذ اليهودي في الأجهزة الإعلامية والمؤسسات الدولية) دار 
المجتمع للنشر والتوزيع › الكويت » صفحة ٠١١‏ . 


(۳۰4) 


الحملة كتاب من العرب النصارى() و المسلمين » وتطور التنصير بعد أن عجز 
عن هدفه الأول في صور متعددة من صور التشكيك في الفكر والمقومات » و أعلن 
دعاته بأنه إذا لم يصل التنصير إلى نقل المسلم من دينه فلا أقل من أن يشككه 
في دينه ويعزله عنه › فلا يكون شيا » وجرت الدعوة إلى الدهرية » وبدت أفكار 
متلاطمة تقول: إن الاديان قيود و أغلال التزمها الناس بدعوى أنها منزلة » وبعض 
من يسمون بالمفكرين يقول: إن الدين نبع من الأرض ولم ينزل من السماء ء وإنه 
ظاهرة من الظواهر الاجتماعية لم يهبط به وحي › وإنما خرج من الأرض كما 
خرجت الجماعة الإنسانية نفسها » ومضت المحاولة في خلق جو لصر اع بين العم 
والدين › فقد أنكر بعض المحسوبين على العلم في مرحلة من مراحله › عقائد 
ماوراء الطبيعة » فنقلو! لنا هذا » وفي الناحية الأخرى أبعد الدين عن مجالات 
التربية والتعليم إيمانا بنظرية (ديوي) و ألغي من برامج المدارس › وخرجت 
الدعوة إلى إنكار التوحيد بالدعوة إلى التعطيل › ونسبة الإنسان إلى المادة ء 
والقضاء على بلاغة القرآن بتغليب العامية والأساليب الركيكة وتحطيم عمود 
الشعر (). ثم جرت محاولة تمزيق المسلمين إلى فرق ونحل › وإعادتهم إلى 
النزعات القديمة والمذاهب البائدة » وتأكيدها بقوة القانون › وقد فعل ذلك 
الاستعمار الفرنسي في المغرب بإعلانه (الظهير البربري» واتهم الإسلام بأنه 
دين غير متطور » و الدليل في ر أيه هو أن المسيحيين واليهود أكثر تقدمًا » وكان 
الاحتجاج منصبًا على ضعف العالم الإسلامي بالمسلمين »لا بجوهر الاإسلام نفسه 
الذي أنشأً حضارة و أقام أمة وعاش قويًا مثات السذين. وانبعثت دعو ات تقول: 
بان التشريع الإسلامي مستقى من التشريع الروماني و أنه ليس عالميًا » كما يرى 
ذلك مثلا المستشرق «جب“("). بينما أكد معظم علماء الغرب المنصفين › بأنه لم 
يقم دليل واحد على ذلك » وإذا كانت هناك علاقة › فهي مجرد نقاط التقاء تقع بين 
كل القوانين والشرائع التي تتصل بالإنسان. واهتم كتاب الغرب بزو ايا مليئة 


1) محمد جلال كشك: (الغزو الفكري) المختار الإسلامي » طبعة رابعة » القاهرة » صفحة 1٤‏ . 

۲) أنور الجندي: (الفكر الإسلامي : مقدمات العلوم والمناهج) صفحة 1۱۹۳ء 

۳) دكتور عبدالقادر محمود: (الفكر الإسلامي والفلسفات المعارضة في القديم والحديث) طبعة ثانية › عام 
1 .»> صفحة ۲۴۷ . 


(1۰) 


بالشك » ومضى المستشرقون يفرضون الفروض » يحاولون الوصول إلى أسانيد 
لها من آيات تبتر عن أصولها أو وقائع تحرف ء واهتم المستشرقون بدراسات 
الصوفية وبالفئات الخارجة الضالة قصدًا لإثارة الشكوك. ثم جرى اتهام الإسلام 
بأنه دين القوة والسيف ٠‏ والادعاء بأن المسلمين لايتسنى لهم الارتقاء ماد امو! 
مقيدين بنصوص القرآن(۱). ثم كان اتهام الإسلام بالتعصب. 


وكا بغرت العارقون بالإسلام ٠‏ فإن كل نظرية من هف التطريات ية 
النقض › إذا رجعنا إلى التاريخ › فتسامح الإسلام وتعصبٌ غيره واضحَ من 
در اسة وقائع التاريخ › وإقصاء الدين عن الفكر والمجتمع والدولة في الغرب له 
سبب واضح» فقد حال الدين دون النهضة › ووقف في وجه العلماء والمفكرين ؛ 
أما الإسلام فقد قاد النهضة دائمًا » وكان عاملك هامًا في توسع نطاق العلم › 
ود افعًا للحضارة إلى مد اها. ولم يكن في الإسلام أنظمة كهنوتية كتلك التي جربها 
الأوربيون. أما في مجال المرة فقد جرت محاولة اتهام الإسلام في مجال تعدد 
الزوجات وحقوق الزوج() › بينما كانت تشريعات الإسلام أسبق وأشمل في 
تحرير المرأة في نطاق الإسلام من التشريعات الغربية » وبعد هذا الزمن 
الطويل ماتزال الحقوق التى أعطاها الإسلام للمرأة لما تصل المرأة الغربية 
إليها » أما قيود العفة والطهر والاحتشام والحجاب » فتلك وسائل لتكريم المر اة 
ووضعها موضع الإنسان ذي الكرامة › وليس موضع الرقيق كما ادعى الفكر 
الغربى الو افد("). 


ومهما يكن الأمر › فإن الغزو الاستعماري المادي لم يترك وسيلة إلا اتبعها 
من أجل نشر قيمه بين عناصر الأمه وبخاصة المثقفين › وقد وقف منه علماء الدين 
و الدعاة والمفكرون المسلمون موقفا جهادياً › وتتبعو ا كل شبهاته » بل وحفزهم 


)١‏ دكتور فيليب حتي: (الإسلام منهج حياة) ترجمة عمر فروخ » عالم الكتب » بيروت » عام ٠۹۷١‏ » صفحة 
۳ 

۲) البهى الخولي: (المرأة في الإسلام) القاهرة » مكتبة وهبة » عام ١۱۹۷ء‏ صفحة ٠١١‏ . 

۳) رفاعة الطهطاوي: (تلخيص الإبريز في تاريخ باريز). مصدر سابق » صفحة 1١۲‏ . 


(۳11) 


وحداثة الشكل › وموضوعية المنهجع و المضمون »> وقد تألق في هذا الطريق 
كقزؤن اشرتا إن بعضهم قل االشقعات السابقة: 


(TI) 


المبحصت الخاني 


أثر موأسسات التعليم وا لقيادات الفكر ية 
فى انتضسار الفكر المادي المعاصر وتطوره 


على الرغم مما هو معروف من اشتداد الغزو الفكري وتنوع وسائل هذا 
الغزو عبر مساحة كبيرة » فإن التعليم › ممثلا في مؤسساته » والفكر ممثلاً في 
قياد اته الفكرية التي تمكن الاستغراب من توجيهها وقهر فطرتها واستلاب 
أصالتها - كان من أبرز المجالات التي دلف منها الفكر المادي إلى ناشئة الأمة 
وشبابها. 


وفي هذين المجالين كانت المعركة قوية وشرسة ومتعددة الأساليب. 

ومن هنا › فإننا ركزنا فى هذا المبحث الثاني على هذين الجانبين البالغى 
التأثير » وهما: : 
١‏ - أثر المؤسسات التعليمية في انتشار الفكر المادي. 
۲ - أثر التيارات الفكرية في انتشار الفكر المادي. 


أول] : أثر المؤسسات التعليمبة : 

في مسلسل العلاقة بين المسلمين والغرب » سواء أكانت العلاقة على 
محور بلاں المسلمين العرب أم العجم » فإن سياسة الغرب كانت عبر جسوره 
وقغابرة اليا النسكن تتف لدا إلى رل اتسين وقوه شيا : 
اختلفت الوسائل أم تماثت. 


ومن الوسائل التي استخدمها الغرب في البلاد العربية لتهيئة المناخ 
العام الفكري والسياسى لتسرب الأفكار المادية وغيرها: مؤسسات التعليم وما 


(TIT) 


يتصل بها » وقد بد أت العلاقة بين البلاد العربية والغرب مستهدفة من جانب 
الغرب السيطرة على مقدرات البلاد العربية المسلمة › عبر مخطط متعدد 
الأهداف متلون الوسائل › ومنذ القرن التاسع عشر كله تقريبًا. كانت البداية 
التمهيدية عقب الاحتكاك الذي شاهده بعض أبناء العرب في بعض ديار الغرب 
مين اشع اليم فرهة لاناك أو الشفر » قذرك دهم إخادن بالهزة ا ما 
كانت عليه أوضاع بلادهم › وفي المقابل توجهت الأهداف الغربية نحو التخطيط 
لاهد افها ودوافعها في البلاد العربية » وكانت أكبر من أن توصف. فبعض 
الرحالة الفرنسيين عندما زار مصر مثلا في أواخر القرن الثامن عشر 
الميلادي استطرد في وصفها بقوله: «الجهل عام في هذه البلاد مثل سائر تركيا › 
وهو يتناول كل الطبقات › ويتجلى في كل العوامل الأدبية والطبيعية والفنية › 
حتى الصنائع اليدوية في أبسط أحوالها ء ويندر أن تجد فى القاهرة من يصلح 
الساعة › وإذا وجد فهو إفرنجي؛. 


وهاك أيضا مايقوله عن سوریا: «الجهل سائد فیها کساثر تركيا. انقضى 
عهد الخلفاء > وليس في العرب أو الأتراك الآن علماء في الرياضيات أو الفلك 
أو الموسيقى» ويندر فيهم من يحسن الفصادة وإذا احتاجوا إلى الكي 
افصو ف اللا واد عزنا تكلب فكي شدي هن هة أللء ملاعم 
النجوم » فقد صار عندهم للنجامة و استطلاع الطو الع'). 


ويقول أحد الباحثين العرب الذين تأثروا بنظرة نقدية غربية في دراسة 
الواقع الاجتماعى للبلاد العربية قبيل إنشاء مؤسسات التعليم التى اصطبغت 
بالفكر المادي المعادي للامة العربية والإسلامية » كاشفاً عن سوء الحال الذي 
الت إليه البلا العربية: كانت المدارس عبارة عن كتاتيب ملحقة بالجوامع أو 


)١‏ انظر رفاعة الطهطاوي: (مناهج الألباب المصرية في مناهج الآداب العصرية) الطبعة الثانية › عام 
١م‏ » القاهرة » صفحة ١١١‏ . 

۲) تقلا عن: أنيس النصولى: أسباب النهضة العربية في القرن التاسع عشر“ دار ابن زيدون » بيروت 
۰۵ه/۱۹۸۵م صفحة 0۲ . 


(F14) 


الأديرةء وهي غالبا محصورة في العلوم الدينية ومايحتاج إليها من الجدليات 
ومبادىء الصرف والنحوء وكان الشيخ أو الكاهن يعلم أطفال الأمة التراتيل 
الروحية والسور والآيات الدينية. أما القضاء فلم يعرف الاستئناف والتمييزء 
فكان القاضي مثا يقعد للعدل أمام باب المدينة في يافا » فيحكم على هذا 
بالغرامة » وعلى ذلك بالحبس آمام آلثاس » وقيهم. أبناء الإزقة وسائقى الحمير 
ويبعض الفلاحين و الفرنجة(). 


ويضيف الباحث » مشيدًا بفضل الغرب على عقله وعلى أمته - حسبما 
يزعم - قائلا: لكن قبسا ضئيلا ظهر في سوريا في أواخر القرن السابع عشر › 
وذلك لقدوم الإرساليات الدينية للتنصير بمعتقد اتهم ومابذلته الرهبنات الوطنية › 
كالحناوية (والحناوية البلدية)()» و المخلصية » وغيرها من الجهود قي إنشاء 
المد ارس » فتناولت تعاليمهم أول رجال الاكليروس › وتعدتها بعد ذلك إلى غيرهم. 
أما الكتب فكانت نادره عزيزة الوجود » أكثرها من المخطوطات التي لم يعرف 
الوطنيون لها قيمة › فأهملوها و أتلفوا بعضاً وباعوا البعض الآخر للمستشرقين 
ورجال الغرب الناهضين. كذلك الطباعة لم تكن معروفة تماما › وأقدم المطابع 
العربية في سوريا هي مطبعة (ماريو حنا) في الشوير ء وأكثر مطبوعاتها دينية 
لامدرسية. 


1) مقال الدکتور أسد رستم في مجلة الجامعة الأمريكية » بیروت » مارس عام ٤۹۲١م‏ صفحة ۲۱۸. 

)٣‏ هي في الاصل الثويرية الرهبانية الباسيلية - الحناوية“ تأسست في بدء القرن ٠۸‏ في دير القديس 
يوحنا الصايغ مقر رئيسها العام » وانقسمت إلى رهبانيتين: الحلبية والمخلصية والبلدية السويرية 
)۱۸۲١(‏ ينصرف رهبانها إلى مايسمونه خدمة النفوس الروحية وإلى التعليم (الكلية الشرقية في زحلة 
لبنان ومدرسة القديس يوحنا الصايغ) انظر مقال الدكتور أسد رستم المشار إليه سابقاً . 


(f1e) 


نظرة المستفربين المرب إلى مؤسسات التعليم الأجنبية: 


ينظر الذين تأثروا بالمنهج الغربي والثقافة الغربية من أبناء الأمة 
العربية » إلى مؤسسات التعليم التي قامت على جهود البعثات الأجنبية » فيرونها 
في أواخر القرن التاسع عشر › قد شاركت في تغير الأحوال » حين أسهمت قي 
نشأة المدارس الأجنبية المختصة بالإرساليات وغيرها من المدارس الوطنية 
العصرية المبنية مناهجها › على مايسميه هؤلاء المتأثرون بالرؤية الغربية في 
الحكم على كل ماهو تقدم على أرض العرب (الطراز التهذيبي الحديث) وحين 
أسهمت فى انتشار الطباعة الراقية فى الشرق الأدنى » زعم المستغربون أنها 
مساهمة في اهتمام أبناء البلاد بالصحافة والتاليف » وتأسيس الجمعيات 
الخيرية الأدبية والعلمية › والأندية الرياضية » ونهوض الاحزاب السياسية › 
وبناء المكتبات العامة والخاصة › وهو الأمر الذي يراه المستغربون › قد أسهم 
في اشتغال المستشرقين بالآد اب العربية وعلومها » حيث ساعد ذلك على نهضة 
التمثيل في الشرق العربي » وهجرة الشبيبة إلى الديار الغربية. كذلك (وهذا هو 
الأهم من وجهة النظر الغربية) أنه قد أدى إلى احتكاك العالم الغربي العملي 
المادي بالعالم الشرقي الروحي »› والتغلب على الحواجز الطبيعية الفاصلة 
بينهما. وكان ذلك عن طريق الحملة الفرنسية التي أمت مصر وبعض سوريا 
حو الى سنة ۷۹۸-٠١۱۸م‏ ء و البعثات العلمية التي أرسلها محمد علي من مصر إلى 
أوروبا » و الإرسالية التنصيرية الدينية(ا). ٤ ٠‏ 


)١‏ من هذه النماذج العربية المستغرية بعقلها والمروجة لفكر الاستعمار: (سلامة موسى) في معظم كتاباته 
خاصة كتابه: اليوم والغد“ الصادر عام ۱۹۲۷م والدكتور لويس عوض في كتاباته السياسية والادبية 
باعتباره من أشد الرموز المعادية للعرب والإسلام. وبخاصة في دراسته النقدية حول مسرحية (برنادر 
آلبا) التي هاجم فيها الحضارة الإسلامية في الاندلس. انظر جلال كشك: الغزى الفكري“ صفحة ۹٤ء‏ 
60 1۷1 
ومن هذه النماذج: الدكتور طه حسين قي كتابه: "مستقبل الثقافة في مصر؟. 


(۳1۹) 


ثر محمد علي في إنشاء مؤسسات التعليم الأجنبية : 


من المعروف أن محمد على باشا › قام علي تثبیت دولته بتعزیز جيشه 
وتدريبه على أحدث الوسائل الغربية » فأرسل بعثات علمية إلى فرنسا وغيرها لتقف 
على مكتشفاتها و أسباب رقيها » ومن ثم تبث مايتعلمه أفرادها من المبادىء 
والعلوم بين شبيبة وطنهم(1). وكان على جميع الذين تعلموا في باريس أن 
يدرسو ا الحساب والهندسة و الجغر افيا والتاريخ والرسم» وبعد ذلك يتخصصون 
في الفنون التي ارتضوها لأنفسهم › وهي كما يرونها تتمثل في فن تدبير الأمور 
الملكيةء ويتشعب إلى الحقول الطبيعية والبشرية والوضعية › وعلم الاقتصادء 
ودبي المعاملات و الخسايات وحفظ بيت المالء وغم القريب السكري وع 
الأمور البحرية» وعلم السفارة والمراسلة» ومعرفة الالسن» والحقوق 
والاصطلاحات الدولية وفن المياه (كما يسميه الطهطاوي) ويتثاول صناعة 
القناطر والجسور والأرصفة. وأرسل والي مصر بعض الشباب إلى بلاد 
الإنجليزء لكن بعثة باريس الأولى كانت من الأهمية بمكان. وقد عني بتلاميذها 
المستشرق ( المسيو جومار) الذي عهد إليه محمد علي بإد ارة شؤونهم ومر أقبتهم؛ 
وكان هذا راغبًا في الاعتناء بالسيطرة على الجانب الفكري في مصر ونشر 
المعارف فيها › فضلا عن عمله الدائب فى تحقيق أطماعه حتی ضد الخلافة 
العثمانية(٠).‏ 


وكان من بين المدارس العملية التي أقيمت في مصر بتوجيه من محمد على 
وبعون الاستعمار الغربي: (القصر العيني) » الذي وإن كان مرجِعًا لتخفيف الالام 
وعلاج المرضى › إلا أن أساتذته وتلاميذه »› كانوا الأوائل في نقل العلوم 
والفنون العصرية › من طبيعية وغيرها › إلى اللغة العربيةء وقد عنوا بالترجمة 


)١‏ عبدالرحمن الرافعي: الحركة القومية : عصر محمد علي“ ج١/١١١‏ . دار الفكر العربي ‏ القاهرة ‏ عام 
.٠‏ وانظر كذلك: كتاب محمد فريد: تاريخ الدولة العثاينة). 

) محمد عمارة: (العروبة في العصر الحديث) دار الوحده » بيروت » طبعة ثالثة » عام 1۹۸١‏ » صفحة 
۸۰ 


(FIY) 


و التاليف و التلخيص» ثم خمدت هذه الحركة »> حينما ارتأت السلطات الإنجليزية 
في مصر تغيير مناهج التعليم فيه » وجعلها إنجليزية الصبغة واللغة بد من أن 
تكون غرينة> وهذ ا مارجع بالذخة الغرينة الطمية قن صر خطي اكد 


وكان للتلاميذ الغرباء عن مصر » النصيب الأوفر فى الاكتساب والدر اسة 
وهم غالبًا من الأتراك والأرمن واليوتان والأكراد والالبانيين وصغار المماليك 
وقل منهم الوطني › لكن الرتب العالية التي تمتع بها هؤلاء جعلت أبناء مصر 
يقدمون على المدارس التي أسسها محمد عليء و أغلبها يختص بانتماء للقو ات 
العسكرية وخدمة جيشه مدة حياته. ومنها مايختص بالمشاة والفرسان و البحريك 
وطب الحيوان والموسيقى والصيدلة والكيمياء العملية والتعدين والهندسة 
وغیرها. 

وحينما تعددت المدارس وكثرت » أنشاً لها محمد على «ديوان المدارس؛ 
كيما يتعهدها » وقد تناولها من حربية ومدنية على السواء. وكان ذلك نواة نظارة 
النغارت ٠‏ الك وخم إل خم الفببة من الات الك :نيت في 
ألفدارفن ومع أن الرغبة عك ممه طن في إنشاء المد ارس كاحت فون ٤‏ لاتا 
كانت تخرج مجموعات يمكن أن تعينه فيما يهدف إليه من رغبة في التوسع 
والسيطرة على ما حوله » إلا أن العملية التي أحدثها ساهمت في تكوين جيل 
غربي النزعة غربي الولاء > رضي بالمنطق الاستبد ادي الذي ساد عهد محمد على 
في مصر أو خارجها. والأمر كما يقول «الجبرتي؛ وهو في معرض الثناء عليه: لقد 
کان محمد على باشا حاكمًا فردً ١‏ » وصاحب سلطان مطلق » وذلك رغمًا عن المجالس 
التشريعية ومجالس الشورى التي أقامهاء ورغمًا عن التشريعات والتنظيمات 
الحكومية العامة التي أنشأهاء والتي أطلق عليها *السياستنامه؛ » فإن ذلك لم 
يغير من سلطانه المستبد » ولم يقلل من نهمه إلى التفرد بالسلطة و التفوذ(۲). 


1) عبدالرحمن الرافعي: (عصر محمد علي) مصدر سابق ٠‏ صفحة ۸0. 
۲) المصدر السابق صفحة .۸١‏ 


(1A) 


تتعرض له التجربة بأساليب قاسية › كانت تبلغ أحيانا الضرب والجلد » وقطع 
الآذان؟.. كما كانت أساليب السخرة »› وبشاعتها تشوه روعة الإنشاءات التي 
أقيمت فى ذلك الحين(). 


أثر الإرسالبات الأجنبية في مؤسسات التعلبه : 

مع الاحتكاك السياسي الذي شهدته الديار الإسلامية وبخاصة في البلاد 
العربية بعد أثر محمد علي باشا في التعبير عن مصالح القوى المعادية للعرب 
و المسلمين؛ كان لأنشطة الجامعة الامريكية ومر اكز التنصير الفرنسية البريطانية 
أكبر التأثير في تشكيل عمل الإرساليات الاجنبية ومسار اتها و أهد افها في توجيه 
مؤسسات التطیم. فبادیء ذي بدء امتزجو! مع السكان وخالطوهم بالخد اع › إذ 
تلق بعضهم باخلاق البلاد التي يعيشون فيها > وكان للجاليات الامريكية 
والفرنسية تأثير كبير في أبناء الاقطار العربية التي تعاملوا معها » بحيث 
غرسوا في عقول معظم أبناء بعض البلاد العربية » مثل سوريا ومصر ولبنان 
وغيرهم خبادعء مادية غرينة 6 خطكم لاينطرون إلى :الة إلا هنب وجهة نطر غربية 
ويسعون إلى التعلم والاقتباس منها » وكائت البداية حين انشا المرسلون 
الأمريكان المدرسة السورية الإنجيلية في بيروت ستة ١٦۱۸م(۲)‏ وقد كلف الدکتور 
(د انيال بلس) بإنشائها › وذلك أنه حين قدم إلى سوريا مرسلا أمريكيًا للتنصير 
بالفكر الغربي الصليبي وغيره من الافكار » فوجد البلاد خالية من كلية علمية › 
ق العجيت ]ا لفريي الى صفق مه تى آبتاء الحرب و السلمين من هذا اليش 
ل مين فس وة في بير الال الاخ ذب إلى بلاة ى اهي المنابر في 
المدن والقرى يخطب ويحرض من أجل المعهد الذي كرس من أجله حياته. وقد 
أثمر سعيه فتالف مجلس لإدارة الشؤون المالية يعرف بدائرة الأمناء في 
نيويورك» وباشر العمل متخذا لجنة برئاسته تقوم بأعبائه المهمة("). 


.۸۷ محمد عمارة: (العروبة في العصر الحديث) مصدر سابق » صفحة‎ )١ 

۲) لويس شيخو: (الآداب العربية في القرن التاسع عشر) بیروت » ١۹۲١م‏ ج٤/٤1.‏ 

)٣‏ شبلي شمیل )۱۹۱۷-۱۸٥۰(‏ طبیب لبناني من موؤّلفاته: (الآهوية والمياه والبلدان لأبي الطب أبقراط ء 
الحكيم »> ورسالة الحقيقة لإثبات مذهب داروين) انظر: (المتقتطف) السنة السابعة » ص ۳۸۸. الهلال ٠‏ 
السنة التاسعة » ص ۲۳۹. 


(۳14) 


فتحت المدرسة أبوابها في ٠١‏ أکتوبر ١۱۸م‏ وعدد تلاميذها ٠١‏ تلميذا في 
بناء يحتوي على أربع غرف »› ثم توسعت قليلا قليلا إلى أن تم لها إنشاء 
الدائرتين العلمية والطبية › والانتقال إليهما سنة ۱۸۷۳م. وهي تعتبر قاأنونية 
نظامية في أمريكا › لأنها مسجلة بأمر سام من حكومتها » ولهذا اعتبرت هذه 
المدرسة قانونية لانها قامت بموافقة أمريكية › ولها الحق فى إعطاء شهادات 
الكالوزيوس و الكو اه ومن أؤ اقل من فرج في هت المدوشة الركتون 
«يعقوب صروف“ أحد منشئي (مجلات المقتطف والمقطم) والدكتور شبلي شميل › 
صاحب مجلة الشفاء(١)»‏ وغيرهما كثير. 


والغريب » أن هذه المدرسة التنصيرية التي جمعت المسيحي واليهودي 
والدرزي ٠‏ كانت ولاتز ال موضع إعجاب الغربيين وغيرهم. وعلى درب التوسع في 
إنشاء المؤسسات التعليمية ذات الصبغة المعادية للعرب والإسلام › تم في 
سوريا إنشاء الكلية اليسوعية('). التى أقامها المدعو الاب (مبارك» وقد نقلت 
إلى بيروت عام ١۸۷٠م‏ » وهي من أكبر أنصار المبادىء الكاثوليكية و أشدها دفاعًا 
عنها خشية «أن تتسرب العقائد البروتستانتية إلى أبناء الطوائف المسيحية › 
وكيما تصونهم من أضاليلها.وتعلم بعض اللغات القديمة والحديثة والآدب 
و الطبيعيات والرياضيات والتجارة والفلسفة والفلك والتاريخ الطبيعي › وفيها 


» بيروت‎ ٠ د. صابر طعيمة: (الدراسات الاستشراقية في ميزان الفكر الإسلامي المعاصر) دار الجيل‎ )١ 
. ٤۱۸ صفحة‎ 

۲) اليسوعية: رهبانية » أسسها القديس أغناطيوس دي لوبلا سنة ١٤۵٠م‏ » ينصرف أعضاؤها إلى الوعظ 
والتعليم وأعمال الرسالة. دخلوا الاقطار الشرقية ففتحوا الاديرة في حلب سنة ١۲٠م‏ وفي دمشق سنة 
٤م‏ » وصیدا ٤٤۱م‏ » وطرابلس لبنان ۵٤۱۹م‏ » وعينطورة کسروان ۱1۵۳م. 
انظر: لويس شيخو في: الآداب العربية في القرن التاسع عشر ج۲۴/٥۲۳.‏ 
ولویس شیخو: هو (الاب لويس - الیسوعي) ۱۹۲۷-۱۸۹۵م ولد في ماردين وتوقي في بيرت › مؤسس 
مجلة: (المشرق) والمكتبة الشرقية في جامعة القديس يوسف. انصرف إلى درس وإحياء الآداب العربية. 
قديمها وحديثها » فكان من العاملين بنشاط مستمر في ازدهار اللغة ونشر كنوزها المطوية »> اشهر 
مؤلفاته «مجالس الادب في حدائق العرب» شعراء النصرانية» وعلم الادب“ فضلاً عن خمسة وعشرين 
مجلدًا من ”المشرق“ كان يحرر منها إلى وفاته قسمًا لايستهان به. 


(FT) 


فرع لاهوتي تدرس فيه فروع الفلسفة وعلم الكلام وشرح الأسفار المقدسة 
والتاريخ الكنسي واللغه العبر انية » ومما يجذر ذكره : أن البابا في روما (بيدس 
التاسع) شجع هذه المدرسة ورغب في تحويلها إلى كلية » وشجع حكومة فرنسا على 
الاعتراف بشهاداتها › فتخرج منها البطريك والكاهن والأسقف › وكشأن 
المؤسسات التعليمية التي يقيمها الغرب في بلاد العرب › فقد كانت في بدء 
أمرها تعلم بلغة البلاد » فعدلت عنها إلى اللغة الفرنسية ء وضربت باللغة العربية 
عرض الحائط » وليس من الغريب بعد ذلك أن نرى الناس في شوارع بيروت 
ومنتدياتها يحسنون الفرنسية أكثر من العربيةء وفي ذلك يقول: الأب لامنس 
اليسوعي» إن نصف عدد المتعلمين من السوريين تلقو ا دروسهم في معاهد فرنساء 
وارتشفت البقية الباقية مناهل العلم من المدارس العشانية وغيرها من 
الدول(۱). 


وكانت اللغات الأجنبية الإنجليزية والفرنسية › من أكبر الوسائل التي 
استعملها الغرب في التنصير بالفكر المادي والتنصير بالمذاهب غير العربية 
و الأتلامية: وق .اض للإرساليات الكجتبية ٠٤‏ القسلط على ,مسار ات اليم 
المختلفة في البلاد العربية(۴). 


1) محمد عزة دروزة: ”مشاکل العالم العربي الاجتماعية والاقتصادية والسياسية“ دار اليقظة العربية › 
دمشق » طبعة ثانية »› عام 1۹0۹م » صفحة ۲١٤‏ . 

۲) د. صابر طعيمة: أخطار الغزى الفكري على العالم الإسلامي“ عالم الكتب » بيروت » عام ٤۹۸م‏ ء 
صفحة 0۲ , 


(F1) 


المعونات العبنبة للمؤسسان التمعلبمبة : 


كان من بين المؤثرات التي وجهت نمط التعليم في مؤسسات التعليم 
المختلفة » المعونات المادية التى قدمها الغرب › لترسيخ دوره فى تشكيل التعليم 
في البلاد العربية » ومن المناهج التي أسهمت بشكل فعال في صبغ التعليم 
بالثقافة الغربية › العمل على شيوع المطابع الأمريكية التي كانت تقدم لمؤسسات 
التعليم» كالمطبعة الأمريكية التي عبرت البحار حتى استقرت في مركز التعليم في 
بيروت )١(‏ و أصدرت أشعاراً ومخطوطات دينية جلبتها من الكنائس والأديرة ء› 
وطبعت ترجمة التوراة و الأناجيل ¢ وسهلت سیل انتشارهاء و الحصول علیها 6 
وجهزت مدارس المرسلين بالكتب المدرسية نحواً من أربعين عاما › إلى أن 
أنشىء غيرها من المطابع الإنجليزية والفرنسية › كالمطبعة الكاثوليكية ومطبعة 


القديس جاورجيوس. 


وهنا » يطرح البحث سؤا! : لماذا ركزت القوى الفكرية والاستعمارية 
مخططاتها على أن يكون تسلل الفكر المادي بصوره و ألوانه الصليبية 
و التنصيرية والمذهبية والاقتصادية إلى بلاد مثل مصر وسوريا ولبنان؟ وبالذات 
لبتان؟ أي: لماذا اختيرت لبنان بالتركيز التنصيري › لتكون مركز التجارب في 
تمزيق العالم العربي والإسلامي؟ 


وفى الإجابة على هذاء يمكن القول: إن الاستعمار استهدف العالم العربي 


والإسلامي انطلاقا من لبنان » من خلال ماتقوم به مؤسسات التعليم التي ينشئها 
الاستعمار في لبنان » بحكم تركيبها الطائفي وصلاتها الفكرية مع أوروبا(٣).‏ 


ويرى بعض الباحثين: أن علاقات فرنسا بالموارنة في لبنان › قديمة منذ 


.10١ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
.٠١١/٤ڇ‎ » أنور الجندي: (مقدمات العلوم والمناهج) مصدر سابق‎ ) 


(YY) 


أرسل لويس التاسع ملك فرنسا › كتابًا من عكا إبان الحروب الصليبية إلى أمير 
مو ارنة لبنان » وإلى بطريرك و أساقفة الطائفة › يقول لهم فيه: ”إن قلبنا متلا فرحا 
حينما أقبل علينا ولدكم سمعان على ر أس خمسة وعشرين ألف مقاتل يحمل إلينا 
الشهادة الحسنة على عواطفكم الطيبة. نحن موقنون أن هذه الملة التي تنسب 
إلى القديس مارون هي جزء من الأمة الفرنسية(١). ٠‏ 

والمعروف: أن الموارنة جماعة من السريان السوريين ينتسبون إلى 
الراهب (مارمارون) كانوا يتبعون الكنسية الغربية » وفي مقدمتها › جماعة 
الجزويت › تحتضنهم وتتولى تعليمهم اللغة الفرنسية عن طريق مثات المد ارس 
التي قامت بإنشائها › فازد ادوا بذلك ميلا نحو فرنسا › و أصبحوا أداة طيعة في 
ددها(۲). 


وهكذا » ظلت العلاقات قائمة وسارية طوال هذه الفترة » وكانت الدول 
الأوربية واليهود يعملون على إضعاف الدولة العثمانية من أجل العودة إلى بيت 
المقدس » ثم انتعشت فكرة استرداد بيت المقدس من القرن السابع عشر » 
و أخذت فرنسا تتجه إلى تركيز بعثاتها التنصيرية في لبنان » و المعروف أن فرنسا 
كانت قد أعلنت أنها حامية الطوائف الكاثوليكية فى الشرق › وقد شفعت هذه 
الحماية بإرسال البعثات التنصيرية. وقد أشار فيليب حتى » إلى أهمية لبنان في 
مجال الغزو للعالم الإسلامي والبلاد العربية » حيث قال(۳): *إن لبنان أول باد 
حرر نفسه من بوتقة القديم » فإنه أصبح مركز إشعاع فكري › يشع منه نور الفكر 
والتحرر إلى البلدان العربية » ومع تجاوبه مع الحضارة الأوروبية يختلف لبنان 
عن تركيا › في أن تركيا فرضت الحضارة الغربية على أبنائها بقانون كانت تعاقب 
بموجيه من لانقيل الحضارة الغربية). ثم أكد هذا الهدف مرة أخرى › حين قال: 
إن جميع الاحداث والتغيرات التي طرأت عليها (البلاد العربية) من سياسية 


)١‏ جب وآخرون: "وجهة نظر الإسلام؟ ترجمة: الدكتور محمد عبدالهادي أبو ريدة . القاهرة » عام 
1۹۳£/_aorم‏ > صفحة ٤٤۳۸‏ , 

۲) بطرس جنيفه: الأحوال الشخصية في الجمهورية اللبنانية“ صفحة 1۸۳ . 

۳) فيليب حتي: (الإسلام منهج حياة) نقله إلى العربية: عمر فروخ » صفحة ۲٤۷‏ . 


(YF) 


واجتماعية واقتصادية وروحية وعقلية › يمكن ردها مباشرة أو بالوساطة إلى هذا 
العامل؛. 


والواضح » أن عمل الإرساليات التنصيرية › قد تركز في المدرسة 
والجامعة وفي المطبعة والصحافة › وأنه حمل لواء فكرة جديدة حاول بثها 
و الدعوة إليها بشتى الوسائل » وليست هذه الفكرة في حاجة إلى إيضاح طويل › إذ 
کان قد تقرر أن هذه الإرساليات التي أوفدتها فرنسا و أمريكا كانت تهدف إلى 
إعداد أرضية فكرية وخلق جيل جديد يجعل الأمور سهلة من أجل تمزيق الدولة 
العثمانية › وإحلال فلسفة جديدة بدلا من الجامعة الإسلامية » على أن تكون هذه 
الفلسفة عامل هاما في تمزيق الرابطة الجذرية بين العروبة والإسلام » وخلق 
دعو ات إقليمية أو علمانية عربية › يكون التركيز فيها على الفصل بين العرب 
و الترك من ناحية ء ثم بين العرب أنفسهم › وذلك عن طريق طرح مناهج عديدة عن 
القومية السورية()ء» وحزب البعث القومي › والكيان اللبناني › والدعوة 
الطور انية » والدعوة الفرعونية بو الدعوة الفينيقية. 

وهكذا حققت المؤسسات التعليمية التى أقيمت وفق خطط الغرب كثيرً ا 
من أهدافها()ء كما حقق المخطط المعادي أهدافه الذي کانت وسائله مؤسسات 
تعليمية من مدارس وجامعات ومطابع › و أصبح في بعض البلاد العربية بعض 
التوجهات لإعلاء شأن التوراة والإنجيل » خاصة عندما مورست الصلوات 
المسيحية التي كانت يفتتح بها الدروس مع دراسة الأديان دراسة مقارنة » من 
وجهة نظر غربيه تتناول بالتنكر والسخرية والتحقير التاريخ العربي والإسلامي › 
مع امتهان اللغة العربية ء و العمل على إعلاء البطولات الغربية المسيحية("). 


.۳٤١۸ المصدر السابق صفحة‎ )١ 

۲) محمد عوض محمد: (الاستعمار والمذاهب الاستعمارية) دار المعارف » القاهرة ٠‏ عام ۹0۷٠م‏ » صفحة 
1 

۳) جلال كشك: (القومية والغزى الفكري) طبع مصر » صفحة ٠۸۳‏ . 


(TYE) 


ثانيا : أثر القيادات الغفكرية : 


بادیء ذي بدء » نود أن نقرر › أنه مع تفكك الدولة العثمانية» وتصاعد 
التحدي الأوربي للبلاد العربية والإسلامية » حدث رد فعل من جانب بعض 
المد ارس والأقكار الإسلامية » خاصة من جانب النبض الصادق الذي دبت فيه 
الحضارة والأصالة الإسلامية › ممثة فى دعوة الشيخ محمد ابن عبدالوهاب - 
رحمه الله - فى الجزيرة العربية عام ٤٤۷م(‏ وقد تمكنت الدعوة والدعاة 
والمۇيدون المساندون لها من مقاومة الفساد العثمانى بيد» والبدع والخرافات 
التي ألحقت بأمة المسلمين بيد أخرى › وقد واف شيع الإسلام محمد بن 
عبد الوهاب نفسه فى إحدى رسائله › قائلا: (إني متبع ولست بمبتدع)(۲). وقد تلحق 
بالدعوة السلفية فى الجزيرة من حيث الفعل عض المشلمين » حركة عيذ القادر 
الجزائري pAEVAYY‏ التى نظمت مقاومة مسلحة ضد الاستعمار الفرنسي في 
الجزائر» وإذا غضضنا النظر عن بعض الخلافات العقدية والفكرية › فإنه يمكن 
اعتبار الحركة المهدية ›» هي الأخرى في السودان (۱۸۹۸۱۸۸۱م) ذات طابع 
إسهامي في المقاومة ضد الاستعمار البريطاني في السودان » وإن حملت مع 
الإسلام في المقاومة › الممارسات الصوفية الخرافية» كذلك تلتها المقاومة 
السنوسية فى ليبيا عام (۱۹۱۲-ه۹۲ام). ويمكن القول دون تجاوز كبير : إن 
الحركات الدينية التى أعقبت دعوة الشيخ محمد ابن عبدالوهاب وإن لم تحمل 
قوة عناصرها في الدعوة والعمل » إلا أنها حركت العمل الإسلامي المقاوم 
لتغريب عقل الأمة الإسلامية وإهدار سيادتها › ويمكن أن تعتبر ظاهرة مقاومة 
لابأس بها ضد الغرب وفكرة سطوته وسلطانه. والمهدية وإن قاومت الفكر الغربي 


)١‏ عبدالرحمن الجبرتي: #عجائب الآثار في التراجم والأخبار“ القاهرة » المطبعة العامرة الشرقية » عام 
۲ ھAھ‏ › 0/4. 

۴) انظر: التاريخ الفكري لهذه الحركات من وجهة نظر إسلامية » في محمد البهى: (الفكر الإسلامي في 
تطوره) ص -١٠١-۷١‏ ومن وجهة استشراقية غربية » في برنارد لويس: (الغرب والشرق الأوسط) ص 
۷۹-۷ ترجمة نبيل صبحي الطويل » ومن وجهة الاستشراق السوفياتي » في: فلاديمير بوريسوفيقش 
لوتسكي (تاريخ الاقطار العربية الحدیث) ۰ ص ۱۱۰-۹۵ » ۲۰۵ ۲۱۶» ۲۹۹. 


(fe) 


ووجوده المسلح > لكنها لم تفلح قي طرح أي قدر من التفكير في مواجهة الفكر 
الغربي » كما أنها لم تستوعب عناصر القوة في الحضارة الغربية هذا ويأخذ 
بعض المؤرخين على الحركات الإسلامية » سواء تلك التي اصطدمت بتصعيد 
القوى المعادية للاسلام من حجم عدو انها الفكري أو المادي أى التي لم تصطدم 
به » لانه - أي الفكر المادي - لم تكن مخاطره قد بد آت تمين بين الاستعمار 
الغربي الذي يستند إلى مقومات حضارته العمر انية و المادية()» وبين الحملات 
الصليبية ذات الفكر الديني الصليبي الضيق › ومن هنا وقعت حركات المقاومة 
ضد الغرب الحديث فى عدم مجابهة أفكاره التي كان قد أعد لها مجالات وميادين 
عجل بف اقرب و الس + يخاكف لهال مم :السيجين حك قات نة 
العربية مطمثنة إلى انتصارها التاريخي على الغرب الصليبي » الامر الذي فوت 
اوا إن اك هنيما رو هن الع الضارة الب ومن التفرت 
الجوهرية غير المعهودة من قبل في الفكر والاجتماع والتقنية. وكانت النتيجة 
أن خسرت معارك الحرب بعد أن فاتها الإسهام في معركة الحضارة. ولم يظهر 
عليها أنها استوعبت الأبعاد الكاملة لأزمتها التاريخية بعد تلك الهزائم › إذ لم 
تقدم استجابة حاسمة للتحدي بعد("). 


وكان من البداهة وقد فوتت حركات المقاومة المسلحة ضد الغرب فرصة 
المجابهة الفكرية وطرح البدائل الإسلامية » أن تظهر على سطح الحوادث 
حركات إصلاحية توفيقية أو ظفيقية تقوم بمهمة التوازن بين الإسلام والفكر 


)١‏ دكتور محمد البهي: (الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي) الطبعة الحادية هشرة › مكتقبة 
وهبة » القاهرة عام 1۹۸۵م صفحة .٤۹‏ 

۲) يقول عباس محمود العقاد » عن أعظم خطر للحروب الصليبية: إن الخطر فيها » إنما كان على نقيض 
المفهوم من هذا الخطر في عرف الجملة من مؤرخيها » لانها في الواقع لم تنهك قوى الأمم الإسلامية 
ولم تتركها موقنة بالهزيمة في نظر نفسها » بل تركتها وقد أورثتها إفراطاً في الثقة برجحانها وإفراطاً 
في سوء الظن بأعدائها » قد كان هذا باب الخطر الجسيم إلى عدة قرون؟ قامت بعدها أوروبا مقام 
القيادة وتخلف الشرق.. وليس أخطر على الاآمم من الاكتفاء بالذات والاعتزاز بالرجحان في أمثال هذه 
الظروف“ 
”الإيسلام في القرن العشرين“ ط۲ » ص .٤۹ » ٤١‏ 


(FY) 


الغربی › فى حركة جمال الدین الأفغانی (۱۸۹۷-۱۸۳۹م) ومحمد عبده (۹٤۹۰۰-۱۸١م)‏ 
و الکو اکبي (٤۲-۱۸۵٠۱۹م)‏ لتقدم أسلوبا إسلاميًا في مواجهة التحدي » بعد أن 
الدعوات التى مثها ودعا إليها كل من الأفغانى ومحمد عبده و الکو اکبی قبلت 
ومؤثر اته وبعض تشريعاته مخالفين روح الالتزام الإسلامي في ضوء المنهج 
السلفى ٤‏ الذي انتشرت ممارساته »> وعرفت قو اعده عند معظم علماء المسلمين 
عبر مو اسم الحج وغيرها منذ الحركة المباركة التى تفجرت فى الجزيرة العربية 
تتطابق مع الشورى › والمنفعة العامة تتو ازي مع المصلحة الشرعية › الرأي 
العام الحديث يقارن بمبد أ الإجماع الفقهى › و الضريبة بالزكاة.. الخ). 


وهكذا » بد أت مرحلة جديدة من التوفيقية » هدفها هذه المرة خلق صيغة 
متو ازنة بين قيم الاإسلام و الحضارة الأوروبية الجديدة » ليس بوضع الطرفين على 
جانب واحد من الأهمية صراحة › إذ لا يمكن وضع نظام إلهي بمو از اة نظام بشري 
حسب معايير الإيمان الإسلامي › ولكن عن طريق التفكير التبريري الاعتذاري 
القائم على مبدأ إرجاع القيم والمنجزات الأوروبية إلى جذور أو أصول أو 
قرائن إسلامية (بغض النظر عن المستندات التاريخية لهذا الإرجاع »> أو 
الفروق القائمة بين طبيعة النظام الإسلامى والنظم الأوروبية). وإذا كان محمد 
عبده » قد بدا هذه المعادلة بالقول: إن الحضارة الصحيحة تتوافق مع الإسلام ء 
فإن الرعيل الثانى من مدرسته مال بطرف المعادلة إلى الناحية الأخرى » فقال: إن 
الإسلام يتو افق مع ماتأتي به الحضارة(١).‏ 


وإذا نظرنا إلى التاريخ في استمراريته › قلنا: إن التوفيقية الحديثة التي 
مها الأفغانى ومحمد عبده والكو اكبي › تكون بمثابة لقاء آخر متجدد بین تراث 


1) دكتور محمد البهي: (الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي) ص 1١١‏ . 


(YY) 


المسلمين وعقلهم في الشرق العربي › وبين العقل الأوروبي في أصوله 
الإغريقية. وماحدث بعد فوات فرصة المواجهة الحقيقية » هى بمثابة مواجهة 
عربية إسلامية لموجة إغريقية جديدة قادمة هذه المرة من آورويا الغربية بثوب 
الحضارة المادية الجديدة › غير أن هذه النظرية يجب ألا تحجب عنا تميز 
الظروف الجديدة وخصوصيتها › فهذه الموجة لاتأتي باختيار حر(1). وبقرار من 
الخليفة باستقدام الكتب الإغريقية وإنشاء دور لترجمتهاء وإنما تجتاح ببوارج 
حربية » وبضغوط سياسية و اقتصاديه » وبفكر نقدي عقلاني خالص ثائر على الأصول 
القديمه تبشر به الكتب والجامعات. بل إن هذه الموجة الجديدة أطاحت بالخليفة 
والخلافة في نهاية الأمر. ولم يستطع عبدالحميد أن يتوافق معها كما فعل 
المأمون من قبلء وحتمت طبيعة الظروف الجديدة › أن يلتمس الإسلام الحديث من 
الغرب بظو اهره المادية المتفوقة من قبل أن يدرك جوهره الحضاري الإنساني 
الداخلي (۲)» بينما تعرف المسلمون القدماء إلى جوهر الفكر الإغريقي بصورة 
متأنية بعد ذهاب أسطورة الإسكندر بقرون › ولم يضطرو ا للخلط بين الجانبين › 
كما حدث للتوفيقيين المحدثين الذين ظلوا ينتقون من الغرب مايرونه باهرا آو 
ظاهرّا من أوجه حضارته › كأساليبه العسكرية والسياسية والاقتصادية » دون 
النفان إلى ماوراء تلك الأساليب من غايات ومنطلقات. ومن نظرة كونية جديدة 
للإنسان و الحضارة الطبيعية مغايرة لكل ماسبقها من نظر ات غيبية » وهي حقيقة لا 
بد من مواجهاتها بكل مباشر ونافذ › قبل الشروع في أية صياغة توفيقية بين 
الإسلام و الغرب الحديث.("). 


ومنذ مطلع النهضة إلى اليوم › تستمر محاولات دعم المعادلة التوفيقية بين 
توازن واختلال حسب حركة المد والجزر في مجرى المؤثرات الغربية. وكلما 
جاءت هذه المؤثرات بتحديات أكبر » اضطرت التوفيقية إلى مزيد من التنقيح في 


)١1‏ البرت حوراني: (الفكر العربي في عصر النهضة) بيروت » عام ۹0۷١م‏ » صفحة ٠۷١‏ من الترجمة 
العربية. 

۲) إبرهيم عبدالحميد اللبان: (الفلسفة والمجتمع الإسلامي) مرجع سابق » ج۲» ص 1۸۲-۱۷۸ . 

۳) جب: ”الاتجاهات الحديثه في الإسلام“ ترجمة الحسيني» دار المعارف» مصرء عام ٠۹0۵‏ صفحة .۷١‏ 


(TTA) 


معادلتها ¢ وذلك بالتوسع فی إعادة تفسیر الإسلام 6 عقلیًا ومدنتًا وعلمتًاء ثم 
ديمقر اطيًاء شم اشتر اكيّاء وربما ماركسيًا(1)» من أجل الحفاظ على سلامة منطلقها 
النظري المبدئي القائل: إن الإسلام يتقبل كل ماهو صحيح وجوهري وضروري في 
الحضارة الحديثه » وكل ماتحتمه تطور ات العصر ومصالح الجماعة("). 


و هدا الها ا لوي + تة شاب ان فس اإسلامي يدول دون 
الحصار والانكفاء على الذات. وامتدت التوفيقية التي مثتها مدرسة التوفيق 
الإسلامي الأوروبي حتى رأينا من يقول(۳) عن النظام الإلهي: «جعل الله أفضل 
مافي الديمقراطية » و أعدل مافي الاشتراكية » وأجمل مافي المدنية » ثم كشف 
لرسوله عن أطو ار النفس البشرية في طو ايا الغيب » فدعا دعوته الخالدة لتكريم 
الإنسان وتنظيم العمران.. من طريق التوحيد والمؤاخاة والمساواة والحرية 
والسلام؛. وكان شيا طبيعيًا » أن يجد الفكر الغربي منفذ إلى التعبير عن الفكر 
المسيحي والشرقي ضد الإسلام في أثناء عمليات إدخال المفاهيم والمؤثرات 
العقلية و الإغريقية إلى منطقة الشرق » إبان عملية التوفيق بين المؤثرات العقلية 
الأغريقية وقضايا الاعتقاد في المسيحية ›» كما حدث على يد ”أوديجين؛ 
(٠۲-۸م).‏ فكان الفكر المسيحي الشرقي من وجهة النظر الغربية مؤهلا لكي 
يو اصل مهمته مرة ثانية بين الإسلام والعقل الإوروبي في غيبة قياد ات فكرية غير 
توفيقية » أي إن الفكر المسيحي(؛) كان مؤهلاً أكثر من غيره لدور الريادة عندما 
جاءت الموجة *الهيلينية“ الجديدة من أوروبا المسيحية ‏ العلمانية » هذه المرة › 


. قبل سقوط الماركسية ودولها رسمياً‎ )١ 

)٣‏ من رواد هذه المرحلة في بلاد الهند: أحمد خان بهادور » الذي آلف كتاباً لخدمة هذه التوجهات وماهو 
أكثر منها انهزاماً > واسم الكتاب: تبيان الكلام؟ أخرجه في ١١۱۸م‏ وفسر فيه الإنجيل » وكان يزعم أن 
التوراة والإنجيل ليسا محرفين » وكذلك فعل حين كتب مابين عامي ۰م و۱۸۹۵م تفسیرًا للقرآن 
الكريم في خدمة هذه التوجهات أيضاً » فحرف فيه الكلم من مواضعه » وبدل ماأنزل الله. راجع في ذلك 
محمد البهي: الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي“ صفحة ۲۵. 

۳) الزيات: (وحي الرسالة) ج۳/٦۱۸.‏ 

)٤‏ عباس محمود العقاد: (الإسلام في القرن العشرين حاضره ومستقبله) مكتبة غريب » القاهرة > عام 
۹م » صفحة ۱۵٤‏ . 


(F14) 


ومعها تجربة غير معهودة من قبل في تحديد العلاقة الجدلية بين الدين والعقل › 
تستند إلى مبدأ الفصل والتمييز والتفريق بينهما » وتتجاوز مستوى التوفيق 
الكلاسيكي › وهي تجربة كان الفكر المسيحي العربي » بحكم جذوره الدينية 
وصلاته الفكرية القديمة والحديثة بالغرب » أقدر على استيعابها وتمثها 
و التنصير بها(ا). 


ونتيجة هذا الظهور للدور المسيحي › الذي حركه الغرب ء أصبح جوهر 
الصراع بين البلاد العربية الإسلامية والغرب يتركز بين تيارات التوفيقية 
الإسلامية » والعلمانية المسيحية » التي ساهمت بتدخلها في ميادين التوجهات 
الغربية في تحريك موقف رفض عربي إسلامي. وقد ترتب على طبيعة المتغيرات في 
عمليات المواجهة أن ضعف تيار التوفيق. 


وكان من ثمرة هذا الخلل العربي الإسلامي في مواجهة الفكر الغربي › 
أن الموقف المسيحي المنفتح على الغرب » وإن لم يتحول إلى تيار مؤثر في 
الفكر العربى الإسلامى(')» لأنه لم ينبع من د اخله ولم يتمكن من الاندماج فيه › إلا 
أنه ساعد على استسلامه لمزيد من هيمنة الفكر الغربي. فإذا أضيف إلى هذا 
المناخ التأثيرات المادية المبكرة التي جلبها العلمانيون المسيحيون » لتقبل 
الأفكار المادية الماركسية في فترة لاحقة » أدركنا حجم المؤثرات والعوامل 
التى شكلت موقف العربي بعد ذلك » خاصة فيما يتعلق بتقبل المسيحيين للافكار 
المادية الماركسية فى فترة لاحقة. فعلى الرغم من أن العلمانية المسيحية لم تكن 
ماركسية النزعة أساسًا » وغلب عليها المنحى التطوري الدارويني والقيم 
الليبير الية إجما؟ › إلا أن ما جلبته من عقلانية خالصة › وتفكير اجتماعي تطوري 
اشتر اكي ونزعة يسارية مبكرة » أسهم في تهيثة بعض العرب لتقبل الماركسية 


۱) راجع قسطنطین زریق: (نحن والتاریخ) ص ۲۳۱. 
) د. محمد محمد حسین: (الإسلام والحضارة الغربية) مرجع سابق» صفحة ۲۱١‏ . 


(re) 


عندما بذرت بذورها فى العشرينات ومطلع الثلاثينات(). 


فقد ترجم خالد بكد اش مثاا: ١البيان‏ الشيوعي؛ إلى العربية عام ۱۹۳۳. غير 
أن العلمانية والماركسية معّا › بقيتا محضورتین |٠‏ جتناهیا ورتا إلى خد بير 
ضمن نطاق الاقليات › وفي حدود البيئات ذات الأوضاع الخاصة(۲). ولم يزدهر أو 
يتطور تيار علماني ماركسي بشكل طبيعي متأصل ور اسخ في البيثات ذات الحركة 
الدينية أو البيثات التي تنفعل مع التيارات الإسلامية التي كانت تجابه أو 
تحاور الفكر الغربي ؛ لكن الفكر المادي أو العلماني ظل مرتبطاً بالغرب 
الر أسمالي (الاستعماري) كما ارتبطت الماركسية على النحو ذاته بالمعسكر 
الشيوعي الملحد(“). 


ومما يجب أن ننبه إليه » أن رواد الماركسية المادية في البلاد العربية 
کان معظمهم - إن لم يكونوا جميعًا - من الأدباء والكتاب المسيحيين »مش 
إسكندر الرياش › ونقولا حداد › ويوسف يزبك › ورئيف خوري › وسليم خياطة › 
وفؤاد شمالي › وفرج الله الحلو(؛). كما كان المؤسس الفعلي و القائد التاريخي 
للحزب الشيوعي في العراق مسيحيًا » وهو يوسف سلمان يوسف أو فهد“(٠)»‏ 
الذي أعدم فى العراق عام ١٤۹م‏ »› ومن الحقائق التاريخية التي يجب أن تذكر › 
أن العناصر التأسيسية و القيادية فى الجماعات الشيوعية اة الأولی › كانت 
من اليهود المحليين › أو الأاجانب ومن الأقليات العربية (الأكر اد - الأرمن)(١).‏ 


)١‏ أنور الجندي: (اللغه والادب والثقافة) ج٤‏ صفحة ۷۸٤‏ من مقدمات العلوم المناهج. 

) البرت حوراني: (الفكر العربي في عصر النهضة) مرجع سابق » صفحة ۲۹۲. 

۳) محمد البهي: (الفكر الإسلامي في تطوره) مكتبة وهبه › عام ١1۹۷م»‏ القاهرة» صفحة .٤‏ 
)٤‏ عبدالله حنا: (الاتجاهات الفكرية) صفحة ۸۲. 

ه) قلعجي: (تجربة عربي في الحزب الشيوعي) صفحة ۹ . 

.0 أحعد صادق سعد: (صفحات من اليسار المصري) صفحة‎ )١ 


(FF!) 


الضاغطة ليتولد نوع التطابق في ذهن العربي المسلم بين التيار العصري 


وقد يكون غريبًا أو مصادفة تاريخية » كما يميل البعض » أن يتطابق التيار 
الداعي لاعتناق الحضارة الغربية المادية مع تقليد البدعة والزندقة والإلحادء 
كما حدث في البلاد العربية بين تيار ات الفكر الوافد والباطنية() بمد ارسها 
العديدة وإفرازاتها المخلفة المشارب › وفى ذروة التردد بين التطابق 
و التو افق » ظهرت قوة التحدي الأوروبي بأبعاده السياسية والمادية » التي كانت 
أكبر من أن تصمد لها توفيقية محمد عبده ومدرسته › فمنذ عام ۲م - وهو تاریخ 
الاحتلال البريطاني لمصر - إلى ۸٠1۹م‏ عام السيطرة البريطانية - الفرنسية 
الكاملة على المشرق العربي إلى قبيل إلغاء الخلافة » استطاع الغرب تدريجيًا 
أن يصفي الكيان العربي الإسلامي الموحد نهائيًا - لأول مرة في التاريخ - و أن 
يحكم - أغلب - أقطار الشرق العربي حكمًا مباشرّا › و أن يفرض أسلوبه في 
الإدارة والتشريع › ومنهجه في التربية › ونمطه في الاقتصاد » وأن يلحق 
المنطقة بدورته الر أسمالية مصدرًا للموأد الخام » وسوقا استهلاكيا لمنتوجاته ء 
وممرًّ ا استر اتيجيًا لطرق تجارته(۲). 


و أصبحت مؤثر اته الحضارية تبعًا لذلك تنفذ إلى المجتمعات العربية بقوة 
واندفاع » دون أن يكون لهذه المجتمعات حرية الاختيار أو الرفض في ظل 
شخصية جماعية مشتركة متماسكة. ونتج عن ذلك سوء استيعاب المؤثر ات الغربية 
مما أدى إلى ارتباك واضطراب فى تلك المجتمعات » واختل التوازن إلى حد 
کبير بين موروشها وجديدها » وهو التو ازن الذي طمحت توفيقية الشيخ محمد عبده 


)١‏ د. صابر طعيمة: «قراءة في هزيمة الفكر الشيوعي“ ج۲۱۵/۲. 

۲) برنارد لويس: (الغرب والشرق الأوسط) ص 1۳-٠١‏ . ونجد التنبه لخطورة هذه الظاهرة لدى الإدباء 
العرب أنفسهم » ابتداء من محمد المويلحي في حديث عيسى ابن هشام؟ مطبعة المعارف ٠‏ ومصطفى 
المنفلوطى في النظرات“ (١٠1۹م).‏ 


(FY) 


لاإقامته فى وجه التحدي الغريي(١).‏ 


ومما يستحق المقارنة » أنه في الفترة ذاتها التي ظهرت فيها كتابات محمد 
عبده د اعية لإحیاء الإسلام مابین (۹۰-۱۹۰۰٠م)‏ کا کی 6 ا 
غربي تحدیثی في الشرق العربي › ینشر کتابًا عام ۱۹۰۸م يزعم فيه أن الإسلام إن 
لم يكن ميتا فإنه في طور الاحتضار اجتماعيًا وسياسيًا » و أن تدهوره المتواصل 
حسب زعمه » لا يمكن إيقافه مهما أدخلت عليه من إصلاحات تحديثية بارعة › لأن 
التدهور كامن في جوهره الاجتماعي - منذ الأصل - وهو جوهر قائم على تخصيص 
دور متخلف للمر أة في المجتمع » وعلى التغاضي عن نظام الرق › وعلى جمود 
الشرع وقطعية العقيدة(٠).‏ 


ونحن إذا قارنا بين القوة الفاعلة التى مثها كرومر في الشرق العربي» 
ومن ورائه دولته البريطانية وحضارته زر > والقوة المحلية المظوبة 
المشتتة التي يحاول تجميعها محمد عبده » تبين لنا مدى الاختلال في المعادلة بين 
الجانبين » واستطعنا أن ندرك مغزى روح المهادنة التي أظهرها محمد عبده تجاه 
كرومر () على الرغم من الروح العدائية الشديدة التي يجهر بها كرومر ضد 
الإسلام» وهي الروح التي ستتحول إلى نزعة قبولية شبه مطلقة للفكر الأوروبي › 
وللسياسة الأوروبية ونظمها › لدى الفرع العلماني من مدرسة محمد عبده » أمثال 
لطفي السید (۱۹۹۲-۱۸۷۲م) » وسعد زغلول (متوفي‌۱۹۲۷م) > وطه حسین (۱۹۷۳-۱۸۸۹م) 
> وإسماعيل مظهر (۲-۱۸۹1١۱۹م)‏ »> الذي اتجه بعد وفاة محمد عبده إلى مايقرب من 
نظرة كرومر بشآن مسالة التجديد وطريقة معالجة آزمة الإسلام(؟). 


)١‏ للاطلاع على رد الفعل في الفكر الإسلامي ضد كرومر » يراجع كتاب مصطفى الغلايينى: ”الإسلام روح 
المدنية“ الذي صدر في العام ذاته » وآلف خصيصًا للرد على آراء المعتمد البريطاني. 

۲) ه. |ا. ر جيب: (الاتجاهات الحديثة في الإسلام) منشورات مكتبة الحياة » بيروت » طبعة عام ۹۱1١م‏ 
صفحة .١١۹‏ 

۳) د. مجيد خوري: (الاتجاهات السياسية في العالم العربي) » ص ۲۲۷ الترجمة العربية. 

؟) محمد محمد حسين: (الاتجاهات الوطذية في الادب المعاصر) ج۲۵۹/۱» ۲٠١‏ من طبعة عام ١1۹۷م.‏ 


(FF) 


وإذا كان لطفي السيد »لم يعالج قضايا الفكر الديني مباشرة › فإن طريقة 
معالجته للمسالة الوطنية المصرية » ومطالبته بانتهاج النظام «الحره آي 
الليبر الي حسب ترجمته له(١)ء‏ بما يستند إليه من قيم و أسس فلسفية وحضارية 
كلها آمور يستشف منها اتجاهه الفكري بشآن الإسلام و العصر. والنص التالي 
الذي نشره لطفي السيد عام ١١۹٠م‏ في الجريدة“ يوضح ين يقف فكريًا من خلال 
مذهبه السياسي الذي يحدده بجلاء: «يعوزنا شيوع الاعتقاد بآن مصر لايمكنها أن 
تتقدم > إذا كانت تجبن عن الأخذ بمنفعتها وتتو اكل فى ذلك على أوهام وخيالات 
يسميها بعضهم الاتحاد العربي › ويسميها آخرون الجامعة الإسلامية(). 


من هذا المنطلق الخالص بمنزعه العلماني المستغرب » انطلقت حركة 
التجديد الجذري » الرافض اروح التوفيق » في فترة مابين الحربين »> وهي 
الحركة التي تولدت تاريخيًا من توفيقية الافغاني ومحمد عبده وعبد الرحمن 
الكو اكبى » ولكنها تحولت إلى تجسيد اتجاه نقيض بتأثير الاتجاهات الغربية (نهج 
كرومر» من ناحية » وبتأثير المدرسة العربية النصرانية العلمانية والخالصة 
(شميل - فرح أنطون - يعقوب صروف - سلامة موسى) من ناحية أخرى. 


وفي صميم هذه الحركة التجديدية » سيتم اللقاء لاول مرة في الفكر العربي 
بين الإسلام والعلمانية في مزيج مذهبي واحد » وسيتبلور المصطلع الغريب 
«المسلمون العلمائيون؛ أو العطمانية الإسلاميةه وهو مصطلح وجد مضمونه 
ونموذجه الحى فى تجربة تركيا الكمالية » التي تمش العامل الثالث لنشوء هذه 
الحركة » بالإضافة إلى الإصلاحات الغربية و العلمانية و المسيحية العربية("). 


وفی الفترة مابین (۱۹۳۰-۱۹۲۰م) تبلغ هذه الحركة ذروتها وتستجمع زخمها 


.۷١ لطفي السيد: (تأملات) ط۲ » ص‎ )١ 

) المصدر السابق و صفحة .۷١‏ 

۳) دكتورة نفوسة زكريا: (تاريخ الدعوة في العامية وآثارها في مصر) دار الثقافة بالاسكندريةء 
۲۳ه/٤۱۹1م‏ » صفحة ۲۳۵ . 


(FFE) 


وقوة دفعها » بحيث لو تأمل مؤرخ حال الشرق العربي في تلك السنوات › لرجح 
أن المعركة بين القديم والجديد »› بين الإسلام والحداثه » بين الإسلام 
والعلمانيةء لا بد أن تصل إلى نهايتها الحاسمة بانتصار نقيض على آخر بصورة 
لاتحتمل عودة التوفيق بينهما(). 


وکان منصور فهمي (توفي ۸م) قد بدأ عمليًا هذا التقليد عندما كتب 
أطروحته في فرنسا عام ۳م بعنوان: (حالة المرأة في التقاليد الإسلامية 
وتطور اتها) بإشراف المستشرق اليهودي ليفي برول (۱۹۳۹-۱۸۷م) ونهج فيها 
منهج النقد التاريخي المتحرر من الالتزام بحقيقة الوحي »› في تفسير سلوك 
الذنبي له وعلاقاته وتشریعاته(۲). وفي عام ١۱۹۲م‏ تبعه الشيخ علي عبدالرازق 
الذي عمل قاضيًا شرعيًا » فأصدر كتاب الإسلام و أصول الحكم؛ طرح فيه قضية 
العلمانية للمرة الآولى في صميم الفكر العربي الإسلامي › بعد أن أصدرت 
الحركة العلمانية الكمالية كتييًا نروت فة الوا ى العلمنة بيعض المبررات 
المستمدة من مبادىء الإسلام ذاته(). وتكمن خطورة هذا العمل الذي طوره علي 
عبد الرازق بصورة أكثر وضوحًا › في أنه استند لأول مرة في تاريخ الفكر 
الإسلامي إلى حجج ومبرر ات دينية شرعية مستمدة من القرآن والسنة والتاريخ 
الإسلامى » لتبرير العلمانية ضمن إطار الإيمان الديني ذاته » وليس من منطلق 
العلمانية الخالصة المنافية للدين؛ وذلك ماجعل منها قضية مطروحة داخل الفكر 
الإبسلامي » بعد أن كانت تطرح منذ مطلع النهضة من خارجه(؛). 


.٤1١ صابر طعيمة: (الدراسات الاستشراقية في ميزان الفكر الإسلامي) صفحة‎ )١ 

۲) نشرت هذه الأطروحة في باريس عام ١١۹٠م‏ ولم تترجم إلى العربية. ولكن نشا حولها في حينه نزاع 
فکري في الصحف المصرية عندما نشرت مقتطفات منها بالعربية ولم تدافع عنها إلا الجريدة“ للطفي 
السيد) واضطرت الجامعة المصرية بعد أن راجعت نصوص الكتاب إلى الاستغتاء عن منصور فهمي. 
انظر: أنور الجندي» المعارك الادبية» ص ۲۰۴۳. 

۳) محمد محمد حسين: الفصل الثاني ص ۵۷ء من الاتجاهات الوطنيه قي الادب العربي المعاصر؟. 

؛) علي عبدالرازق: ”الإسلام وأصول الحكم بحث في الخلافة والحكومة في الإسلام؟ ط۳» ۹۲۵١م‏ » ص 
۷1-١‏ » وانظر أيضاً بابه الثالث: رسالة لا حكم » ودين ولا دولة. 


(fro) 


ثم أصدر طه حسين عام ١۱۹۲م‏ كتابه: ”في الشعر الجاهلي؛ مستخدمًا منهج 
الشك الديكارتي والنقد التاريخي الأوروبي في غربلة الروايات والتصوص 
الدينية ء بما في ذلك آيات القرآن - مما طرح إمكان نقد القرآن ونقضه من وجهة 
نظره .)١(‏ وهنا تكمن خطورة هذا الكتاب » فالأمر ليس مجرد ثشكيكه بمصادر 
الشعر الجاهلي » ومن هذا المنطلق › كان طه حسين يؤكد وقتها » أن العلم في 
ناحية و الدين في ناحية » و أن التوفيق بينهما محال("). 


وفی العام ذاته (۱۹۲۹م) کتب إسماعیل مظهر (۲-۱۸۹۱١۱۹م)‏ في المقتطف 
يدعو إلى تقض العقلية الغيبية المخلوطة بشيء من العلم » التي تميزت بها 
الحضارة الإسلامية وأحياها الأفغاني > وإلى إحلال العقلية العلمية الأوروبية 
محلها دون تقريب وتوفيق › وبأسلوب الصدام والمواجهة بين العقليتين 
المضمحلة و الصاعدة.. يقول: 


إنني أتوقع › وعسى أن يكون ذلك قريبًا > أن الخطوة التي خطوناها في 
سبيل الخروج من ظلمات الأسلوب الغيبي إلى وضح الأسلوب اليقيني » سوف 
تقودنا سعيًا إلى ميدان يتصادم فيه الأسلوبان تصادمًا يثير في جو الفكر عجاجة 
ينكشف غبارها عن الاسلوب الغيبى وقد تحطمت جوانبه واندكت قوائمه؛ وتترك 
الاسلوب اليقيني قائمًا بهامة الجبار القوي الاصلاب مشرفا على الشرق › وقد 
هب من رقاد القرون › ليسير في الدروب التي مهدت سبله للانام نو اميس النشوء 
والارتقاء“ (۳). وهى دعوة نلمح من وراء سطورها روح يعقوب صروف ومنزعه 
العلمي الإلحادي الخالص » ولقد كان مظهر متأثرّ | بصروف أكثر من تأثره بخاله 


۱) قال طه حسين في الفقرة الثالثة من القسم الأول من كتاب: في الشعر الجاهلى“ الذي صودرت نسخه: 
(للتوراة أن تحدثنا عن إبراهيم وإسماعيل > وللقرآن أن يحدثنا عنهما أيضاً › ولكن ورود هذين الاسمين 
في التوراة والقرآن لايكفي لإثبات وجودهما التاريخي انظر: النص في المصدر السابق عند محمد محمد 
حسين › الفصل الثاني ص ۲۷۸ ويعلق عليه: ”كلام لايوصف باقل من أنه كفر بكتب الله ورسله؟. 

۲) طه حسین: (من بعید) ط۵» ص ۲۸۱ . 

۳) إسماعيل مظهر: (تاريخ الفكر العربي) ص .٠٠١‏ 


(r) 


لطفي السيد » وفي هذه الفترة ترجم إسماعيل مظهر كتاب أصل الأنواع. 


ويعد وفاة صروف »› أسس إسماعيل مظهر مجلته: * العصور» عام ۱۹۲۷م على 
نهج المقتطف › ولكن بصراحة أكبر في تناول المسائل الدينية › وفي التعرض 
لرجال الفكر السلفي و التوفيقي › وحتى لأمثال على عبد الرازق وطه حسين › وفيها 
طبق مظهر ما دعا إليه في: *المقتطف؛ من تعرض لرجال الفكر الإسلامي. 


وفی هذه الفترة أیضا › کان محمد حسین هیکل (۹-۱۸۸۸٥۱۹م)‏ یطرح 
مفهوماته في الأدب الفرعوني(1)ء وفي الدعوة إلى العلم الخالص > ويترجم أبحاثا 
عن النظرة الوضعية (لأوغست كونت) القائلة بانتصار مرحلة العقل › ويؤلف كتابًا 
عن (حیاة روسو) (۱۹۲۲م) شارحًا فكرته في ( الدين الطبيعي)۲). 


وفي عام ١۱۹۳م‏ نشر الشاعر العراقى جميل صدقي الزهاوي (۱۸۹۳۔۱۹۳۹م) 
ملحمته: (ثورة فى الجحيم)» في المجلة: (الدهور) التى أصدرها إبراهيم حداد 
ببيروت لتخلف: العصور) ٤‏ واستمرت سنتين (TIF)‏ »> وتتضمن ملحمة 
الزهاوي تأملات في العدل الإلهى › وفي مفهوم الجنة والنار » والعمل الصالع("). 


وبمؤازرة هذا الرافد العلماني العقلاني العام > كانت بواكير الاتجاه 
الماركسي تبداً في الظهور بعد انتصار الثورة البلشفية في روسيا (۹۱۷٠م)‏ 
وتحولها للاهتمام بالشرق مع تأسيس (الأممية الثالثة) ١١۹م‏ وهو التاريخ الذي 
اتخذ منه اليساري اللبناني يوسف يزبك › تقويمًا جديدً ا محل التاريخين الميلادي 
والهجري (4). وقد ظلت الافكار الاشتراكية حتى قبيل الحرب العالمية الاولى 


1) هیکل: (ثورة الآدب) ص ٠٤٤١‏ ومابعدها » وأيضاً ص ۰۱0۲ 1۹١٠ء 1۸١‏ . 

۲) هیکل: (جان جاك روسو: حیاته وکتبه): الفصل الثاني ص ۱۳۲ › ۱٤۹‏ . 

۳) ولدراسة تفصيلية لمضمونها الفكري: جميل سعيد: (الزهاوي وثورته في الجحيم) القاهرة ۹۱۸٠م‏ وضمن 
الاتجاه ذاته » نشر الزهاوي قصيدة: (سليل القرد في شرح الداروينية) » انظر: الرسالة مج٤»‏ 1۹۳۱م 
ص ۱۸1 . 


(Fv) 


محصورة بشكل رئيسي في نطاق العلمانيين المسيحيين. و أصدر سلامة موسى في 
عام ۱۹۱۳م كاب (الاشتز اة يشر فيه ٠‏ مفهومه لها المستقن. من الفابية 
التطورية البريطانية › غير أنه فى العام ذاته لوحظ لأول مرة بداية انتشار 
الفكرة في أواسط المثقفين المسلمين » حيث قام الكاتب المصري مصطفى 
حسنین منصوري (۱۸۹۰-٤۱۹۹م)‏ بتأليف كتابه: (تاريخ المذاهب الاشتر اكية) ليمبح 
بهذا العمل: أول اشتراكي في العالم العربي ينقل فيما اعتبره البعض صوت 
الفقر اء » ويعلن بأن في الاشتر اكية علاجًا للأوضاع القائمة(1). وفي عام ١۹۲٠م‏ 
تاسسن لحرت اترا کي المصري) » ثم تلاه: ( الحزب الشيوعي المصري) عام 
۲م. وفي العام نفسه ظهرت في زحلة بلبنان جريدة: (الصحافي التائ 
(۹۳۰۱۹۲۲م) لإسكندر الرياشي بمشاركة (يزبك) لتكون جريدة لعمل البؤساء(۲» 
ولتمثل النو اة الأولى للتجمعات الشيوعية في لبنان وسوريا وفلسطين. وفي العام 
ذاته ایض (۱۹۲۲م) ترجم أحمد ات ر ازل کان مار کی ار و کات 
لينين: (الدولة والثورة) » فبد أت بذلك مرحلة جديده لنشر مبادىء (الاشتر اكية 
العلمية) بعد أن كانت تنقل محرفة.. أو غير مفهومه؛ › ثم ترجم خالد بكداش: 
(البيان الشيوعي) تحت عنو ان: (تعاليم الماركسية) عام ١۱۹۳م(۳)ء‏ وترجم راشد 
البر اوي کتاب کارل مارکس: (ر أس المال). 


وفى الفترة ذاتها » بدا التفكير القومي العربي يكتسب أول مرة مفهومًا 
علمانیًا على يد المفكر ساطع الحصري KAIAIAAN)‏ ولم يعد الدين عنصرًا 
جوهريًا حاسمًا في القومية(؛). ولاحت إمكانية تأسيس أمة عربية جديدة غير مرتبطة 
ضرورة بمفهوم «دار الإسلام؛ » وإذا كان لطفي السيد › قد دعا إلى وطنية مصرية 
علمانية » فإن عمله هذا - أي ربط العلمانية بالشخصية المصرية منذ العهد 


.٤١ تجرية عربي في الحزب الشيوعي ص‎ )٤ 

.۸۸ » ۸٤ عبدالله حنا: (الاتجاهات الفكرية) ص‎ )١ 

۲) المصدر السابق » صفحة ۲۳۵. 

۳) المصدر ذاته ص ۱۳۸-۱۳١‏ . 

؛) ساطع الحصري: (محاضرات في نشوء الفكرة القومية) القاهرة ١1۹۵م‏ » صفحة ۰۲ ٠۲٤‏ ١١٠١ء‏ 1۸۵٠ء‏ 
۹ 


(FFA) 


الفرعوني - لم يكن في خطورة ماهدف إليه ساطع الحصري » الذي كان مغزى فكرته 
يتركز في علمنة العروبة » مادة الإسلام تاريخيا » إذ عندما تتعلمن العروبة لابد أن 
يتعرض المزيج العضوي للتليل بافتراق عنصريه العصبية العربية والدعوة 
الدينية » إذا شئنا استخدام مصطلح ابن خلدون ومفهومه التاريخي(1). وهذا 
مايجعل دعوة العلمانية في الفكر العربي الإسلامي مسالة تتعدى نطاق التشريع 
وشكل الدولة إلى التصدي بالتغيير والتبديل لثوابت الكيان الحضاري العام 
للإسلام وعقیدته ونظامه. 


والمفارقة الغريبة في مسيرة هذا الغزو الفكري ذي النزعة المادية › 
انها بدت حوالي ۱۹۳۰م وكأنها قد بلغت ذروتها › وأوشكت أن تحقق انعطافاً 
حاسمًا في مجرى الفكر العربي › غير أن بلوغها ذروة صعودها كان إيذ انا - في 
الوقت ذاته - ببداية اضمحلالها وانحدارها(۲). لقد مرت هذه الثورة العقلية 
الناقدة في حياة الفكر العربي ومضة خاطفة مالبثت أن خبت بالسرعة ذاتها دون 
أن تمر - شآن الرؤى العقلية - بأدوار نضج واستقرار واستمرار ؛ وبدا لأحد 
شهود تلك الثورة بعد سنوات قليلة من خفوتها (عام ١۹۳٠م)‏ أن نموها وتطورها لم 
يخضعا لسنة النشوء والارتقاء » بل سنة التدهور والانحطاط *أما السبب في 
نظره فمرده إلى عامل الر أي العام×"). 1 


)١‏ (المقدمة) ط » عبدالله البستانيء ص ۱۵۹-١۱۷١‏ وانظر أيضاً: دراسة الحصري ذاته لهذا المفهوم لدى 
ابن خلدون في: (ساطع الحصري دراسات عن مقدمة ابن خلدون) ط موسعة » دار المعارف بمصر 1۹۵0۴ 
ص ۳٤١‏ ۔۳۵۰. 

۲) إبراهيم سلامة: (تيارات أدبية من الشرق والغرب) القاهرة » الانجلو المصرية عام ١۱۹۵م‏ صفحة ۷۹. 

)٣‏ أحمد أمين: النقد آيضاً“ مجلة الرسالة» مجلد ٤/قسم >١‏ العدد ۱۵۲ بتاریخ ۱۹۳۱/۱/۱م ص 
.AATARY‏ 
وهى مقال لاحمد أمين » المعروف بموضوعيته وحياده. ويبدو أن المقال مس الدكتور طه حسين» وأحس 
أنه من أبرز المعنيين به › وكان عندئذ منصرفاً إلى تأليف كتاب: (على هامش السيرة) » بعد أن أوقف 
كتاباته النقدية الفكرية الأاولى » فانتفض بالرد الحاد المتهكم على صديقه أحمد أمين » مع أنه لم يؤثر 
عنهما خلاف فكري من قبل > ووضع اللوم على السياسة التي تدخلت فأفسدت الفكر على الجمهور 
المثقف الذي صفق من بعيد » ثم انقطع دعمه للمفكرين الأحرار في ساعة التجربة والامتحانء راجع: طه 
حسين في النقد: إلى صديقى أحمد أمين؟ الرسالة مجلد ٤‏ عدد ۱۵۲ (1۹۳۹/۹/۸). 


(F4) 


ولم يكن له أمة كثيرة في تاريخه القريب » فاضطر إلى التسليم. وتعور 
المجاراة بدل المقاومة » والمداراة مكان المصارحة › فلم يعد هناك معسكران › 
ولم يعد صراع » وإنما معسكر واحد › وتحول التيار ان المتصارعان إلى "مدرسة 
واحدة يختلف أفرادها اختلافا فى العرض لا في الجوهر؛ هذا المعسكر 
الواحد أو المدرسة الواحدة » تعبير عن عودة الاتجاه التوفيقي وإحيائه (منذ 
وای ۴م) وانصباب الرافدين العلماني والديني ضمن مجراه العام » بعد 
أن تعذر الحسم تحتم التصالع » وهكذا قدر لهذه الثورة العلمانية العقلية أن 
تخرح على توفيقية محمد عبده بعد وفاته عام ١٠۹٠م‏ و أن تعود إليها بعد ثلاثة عقود 
من السنين(). 


وکان أبرز تفسیر ذاتی لأزمة هذا الاتجاه » يصدر بشكل اعتراف من 
د اخله يتلخص في أن البذر العقلي الثوري كان يلقى في غير منبته » فإذ ا الارض 
العربية تهضمه › ثم لا تتمخض عنه › ولا تبعث الحياة فيه أعلام تلك الثورة 
الفكرية (عام ١۱۹۳م)‏ لدى ارتد اده عنها > وتأمله في إخفاقها › وإنما تفجرت توجهات 
الصحوة الفكرية الداعية للعودة إلى منابع الإسلام("). 


وهكذا » اشتدت وطأة الغزو الفكري › وكاد يصل إلى أعماق أبعد في عقل 
الامة - عن طريق التعليم - بحيث يحرف مسارها » ويهز ثو ابتها » وبخاصة في تلك 
البلاد التي كانت سباقة إلى التفاعل مع هذا الغزى والاصطد ام بأجهزته المادية 
من خلال مؤسساتها التربوية والفكرية والسياسية... كما كان للقياد ات الفكرية 
التى انهزمت أمام الزحف المادي أثرها المدمر كذلك. 
- ولكن أصالة الإسلام » وتوهج مفكريه الذين حركتهم الهجمة المادية 
الشرسة » نجحا فى التصدي لهذا الغزى وأظهرا المعدن الأصيل للفكر 
الإسلامي في مو اجهة الغزوات الفكرية و المادية. 


.۷۸ علي عبدالرازق: (الإسلام وأصول الحكم) الطبعة الثانية » صفحة‎ )١ 
.۸۳ محمد أسد: (الإسلام في مفترق الطرق) دار العلم للملايين » عام ۰ . صفحة‎ )۲ 


(Ff) 


المبحت الخالت 


اتسر الأحسزاب والتنظيمات 
فى انتضسار الفكر المادي المعاصر وتطضوره 


كانت الأحزاب والتنظيمات السياسية والاجتماعية المادية من الوسائثل 
التى استغلتها القوى الاستعمارية ومكنتت لها في كثير من البلاد العربية › وقد 
اتخذت هذه الأحزاب اتجاهات مختلفه › شيوعية وإشتر اكية > وقومية » وحاولت 
فرض توجهاتها على الامة » فضلاً عن الشعوب التي حكمتها » مع التركيز على 
المثقفين و الشباب. 


وفي معالجتنا لأثر الأحزاب والتنظيمات السياسية ذات البنية المادية 
قسمنا بحثنا إلى : مدخل »› وثلاثة موضوعات: 

ففي المدخل › عالجنا الوضع الحزبي في البلاد العربية قبيل حقبة ظهور 
الفكر المادي سياسيا و اجتماعيا. 

وفي الموضوع الأول: تحدثنا عن الحزب الشيوعي السوري والحزب 
الشيوعي المصري › ومدى تبعية الأحزاب الشيوعية للقوى الأجنبية المحركة لها. 

وفي الموضوع الثاني: تناولنا أحزاب القوميين العرب ومقولاتهم العقدية 
وتطورهم الفكري نحو الشيوعية. 

وفي الموضوع الثالث: تكلمنا على الاتحاد الاشتراكي › ومنظمة الشباب 
الاشتر اكي في مصر. 


(€1) 


الوضم الحزبي في البلاد العربية 


قبل أن نتناول ميادين الفكر والممارسة السياسية والاجتماعية التى حاول 
الفكر المادي وخاصة في ثوبه الماركسي أن ينفذ من خلالها إلى البلاد العربية 
من خلال الأحزاب والتنظيمات › نود أن نشير إلى نقطتين لهما علاقة بإخفاق 
الفكر المادي في البلاد العربية: 

أولاهما: أن قسمًا كبيرٌا ومهمًا من العالم العربي »لم يتح للفكر المادي 
أن يتسلل إلى الحياة الفكرية أو السياسية أو الاجتماعية فيه › وذلك بسبب 
إغلاق الباب في هذه البلاد أمام الأاحزاب والمنظمات والهيئات وغيرها من 
التنظيمات التى تجد فيها الأفكار الأجنبية مجالها الرحب » سواء أكانت مادية 
أم غيرها. ٠‏ 


و أما النقطة الثانية: فتخص الأحزاب الشيوعية في العالم العربي › التي 
ستجري در استها لاحقاء ذلك أن الفكر الشيوعي برز في شكل منظمات سياسية 
وأحزاب منذ عام ١١۹ام().‏ وقد اقترب الشرغدن أحيانا في بعض أقسام 
العالم العربى من السيطرة على الأمور في بعض الفترات المضطربة التي 
أعقبت الاستقلال. کما کان الخال مف ف سوريا في الفترة الى سيقت تبر 
الوحدة مع مصر ؛ وفي العراأق على عهد عبد الكريم قاسم(۲)ء ولكن منطلق نشاطهم 
بقى واقعًا خارج العالم العربي › بحكم علاقة هذه الأحزاب بكيانات سياسية غير 
عربية ومن ثم فلم يكن هدف هذه الاحزاب - كما سيتضح - المساهمة في بناء 
الكيان العربي في حد ذاته » بقدر ما كان وضعًا للعالم العربي في مناخ الاغتراب 
والابتعاد عن كل ما يمت للإسلام بصلة. وإذا ما نظرنا إلى المجالات والميادين 
التي رغبت الأحزاب ذات الصبغة المادية العمل من خلالها » فإننا سنطالع 


)١‏ مبدالكريم أحمد: (القومية والمذاهب السياسية). القاهرة » الهيئة المصرية العامة للتأليف والنشر عام 
۷۰م صفحة ۱۸۳. 

)٣‏ دکتور لطفي عبدالوهاب يحيى: (الكيان العربي بين المقومات والإمكانيات) » دار المعرفة الجامعية 
مصر » عام ٩۱۹۸م‏ » صفحة ۳۰۹. 


(FEY) 


التجربة (البرلمانية) الحزبية بوصفها نموذجا للمجالات و الميادين التي كان بينها 
وبين الفكر المادي أوجه من التعاون و التلاقى. 

ومن أمثلة ذلك »› ما كان فى مصر قبل عام ١١۹٠م‏ (حزب الوفد) الذي أسس 
عام ۱۹۱۸م » والذي انشق عنه 8 السعديين » وحزب الكتلة الوفدية فى عام 
۱(,۲). وكلها كانت لها الأهد اف الغربية العلمانية نفسها. ٠‏ 


وظهر في العالم العربي » عدد من الأحزاب كانت تزعم العمل على 
المستوى القومي › وتعني أنها تتخطى الحدود الإقليمية » وجميعها تعلن 
المبادىء نفسها وتنادي بالأهد اف الغربية العلمانية نفسها أيضا('). ولم تسع هذه 
الأحزاب إلى التضامن أو الالتقاء أو التقارب » بل لقد رفضت هذا التضامن أو 
التقارب أو الالتقاء رفضاً باتا في بعض الأاحيانء بشكل يقترب كثير ا من التحزب 
أو التعصب الذي يرى في قيام الحزب وسيطرته هدفاً في حد ذاته › وليس وسيلة 
لهدف يصبح فيه الحزب هو النسيج أو التنظيم الذي يربط بين الفرد والدولة 
سواء كانت قائمة فعاا أم مرتقبة احتمال؟ » على غرار ماهو قائم مثلا في بعض 
الأحزاب الأوروبية("). 


وقد انعكس هذا التحزب › بوصفه هذا فى مجالين رئيسين: أحدهما يتصل 
بالنشاط الفكري للحزب » والآخر يتصل بعضويته. ففي المجال الأول أصبع من 
الطبيعى ألا تكون علاقة الاحزاب المتماشة › علاقة مفاضلة بين المبادىء 
والأهد اف ماد امت هذه متقارية أو متطابقة. وهكذ !ا كان لا بد أن ينصرف قسم من 
النشاط الفكري لكل حزب (وفي بعض الاحيان كان هذا القسم يستوعب كل 
النشاط الفكري للحزب) إلى تجريح الاحزاب أو الهيثات الأخرى المماشة › 
تبريرا لانفصاله عنها › أو عدم اقترابه منها أو تضامنه معها في سبيل العمل 


.٠٠١ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
مفيف البوني: (وعي الهوية العربية في الفكر التونسي الحديث)» منشورات العالم العربى » بدون‎ ) 
.۸۳ تاريخ» صفحة‎ 


۳) زين نور الدين: (نشوء القومية العربية) بیروت » دار النهار » عام ۱۹۷۹م » ص .٠٩۳‏ 


(FEY) 


القومي المفترض(). وهو تجريح قد ينصب على الأعمال أو الأشخاص › وقد عرف 
منه العالم العربي أنماطا تدرجت من الاتهام بالخيانة القومية أو نزعة السيطرة 
إلى الانحراف السياسى العام » أو الاخلاقي الشخصي » ناهيك عما جره مثل 
هدا الغنل الخزبي من ترينة ألجيال غزيبة عن ١ا‏ لإساام 65 


أما القسم الآخر من النشاط الفكري الحزبي › فينصرف جزء كبير منه 
في كثير من الأحيان إلى مناقشات مثالية » قد تكون مفيدة في حد ذاتها » ولكنها 
إذا بولغ فيهاء تصبح هي الاخرى غاية في ذاتها » تحجب الرؤية الواضحة للعمل 
القومي الذي يرفعون له الشعارات › والذي جعلوه مطلباً عقدياً لهم بدل كل 
المطالب والغايات» وقد يحتاج هذا العمل القومي المزعوم إلى مثالية الفكر في 
ميدان النظرية ولكنه لايمكن أن يستفني بذلك عن التجربة والخطاً في مجال 
العمل والتطبيق. 

وهكذا شهد العالم العربي في هذا المجال » متناقضات ء مثل النداء 
الذي ظهر في مصر في العشرينات من القرن الحالي » والذي كان أصحابه يرون 
أن الاحتلال على يد زعيم معين خير من الاستقلال على يد زعيم معين آخر. وشهد 
العالم العربي في أواسط الستينات متناقضات أخرى يثير فيها حديث الوحدة 
العربية قدرآ كبيرآً من *الانقسام؛ بين شباب العرب حولها: هل تأتي قبل الحرية أو 
بعدها؟ ومن الذي يستطيع أن بحققها؟ هل هو هذا الحزب أو ذاك › أو هذه 
الهيئة أو تلك؟ (). 


هذا فى مجال الفكر النظري للأحزاب › أما فى مجال العضويةء فقد أدى 
عدم ائتلاف الشعارات والمبادىء بين الأحزاب »› وافتراق هذه الأحزاب 


)١‏ دكتور عبدالرحمن محمد عبدالرحمن: (القومية العربية بين النظرية والتطبيق) القاهرة. عام ۱۹1۹م 
الهيئة العامة للكتاب » صفحة .٤1۳‏ 

)٣‏ محمد الغزالى: (حقيقة القومية العربية وأسطورة البعث العربى)ء دار الكتب الحديثة » عام 1۹۷۷م»ء 
صفحة ۲۲۵. : 

۳) لطفي عبدالوهاب: (الكيان العربي)» صفحة ۴۱۱. 


(f€) 


لاجتذ اب الأعضاء و الأنصار إليها. 


ومن أمثة ذلك › توزيع الوظائف على هؤلاء الأعضاء والأنصار من جانب 
الأحزاب التي تصل إلى الحكم › وتوزيع المنح والتسهيلات › وبخاصة بين 
الطلاب (الذين يكونون العصب الأساسى في الأحزاب العربية) من جانب 
الاحزاب التي تسعى إلى الوصول إلى الحكم - الأمر الذي يقترب بالحزب من 
مصدر للارتز اق السياسي بقدر مايبتعد به عن دوره في الربط بين الفرد والدولة 
خاصة بعد تفريغ العمل الحزبي من أي مضمون أخلاقي أو اجتماعي يتصل 
في المناطق التي تظهر أو تمتد فيها النزعة الطائفية » على تبني طائفة معينة أو 
إثارة غضاضات أو حز ازات طائفية فى سبيل كسب أعضاء أو أنصار جد .)١(‏ 


وهذا يقودنا إلى عيب آخر من العيوب التي وقع فيها العمل الحزبي في 
البلاد العربية التى مارست هذا النوع من الممارسة » وهو الطائفية التي تقوم 
على اأساسها بعض الاحزاب > سواء كانت طائفية عنصرية أم دينية. ققد زف 
العالم العربي مثلا حزب كردستان الديمقراطي بين أكراد العراق »> وحزب 
«سانو» ( أو الاتحاد السوداني) الإفريقي الوطني في جنوب السودان › ويقترب 
من هؤلاء بعض الشيء » الحزب القومي السوري الذي ينادي بفصل قسم من 
المنطقة العربية في آسيا عن بقية العالم العربي » ويرى فيها أمة قائمة بذ اتها لها 
صفات خاصة بها. كذلك عرف العالم العريي غا من الأخزاب الديكة ء شو اء 
اتخذت هذه تسمية دينية صريحة › ا قرت عشريتها على فئة دينية دون أن تتخذ 


٠١١ سمير كرم: (القومية)» بيروت » مؤسسة الابحاث العربية » عام ۹۸۰٠م » صفحة‎ )١ 


(Fto) 


هذه التسمية الصريحة .)١(‏ 


وربما تصلح بعض هذه الأحزاب كتكوينات اجتماعية تقوم بدور ثفافي أو 
روحي في جو انب معينة من حياة المجتمع العربي › بل إن المجتمع العربي في 
حاجة فعلا إلى مثل هذه التكونيات الاجتماعية لتدعيم قيمة الثقافة الروحية التي 
تتعرض لاكثر من تيار مناهض › سواء من الشرق أم من الغرب ء ولكنها إذا 
أصبحت محورًا لتشكيل سياسي › فهي غالبا ما تؤدي إلى التقنين الظاهر أو 
الكامن » كما هى الحال مثلاً في محاولات الانفصال عن جسم الوطن العربي بين 
أتباع حزب كردستان أو حزب سانو » ومثل محاولة التفتيت التي ظهرت في برنامج 


كذلك من عيوب العمل الحزبي في البلاد العربية - بعد رسوخ أكبر 
الاخطاء والخطايا في العمل الحزبي » وهو تجردها عن أن يكون الإسلام جوهر 
معتقدها- هى الانفصال الحاد الذي تقع فيه الأحزاب عن الواقع الشعبي"). وقد 
اتخذ هذا العيب شكلين رئيسين: الشكل الأول نلمسه في عدد من الاحزاب التى 
شهدتها بداية الحركة الحزبية الحديثة في العالم العربي » حين كانت الاحزاب 
تنطق رسميًا باسم الشعب كله » ولكنها تمثل عمليًا مصلحة طبقة و احدة من الشعب. 
ومن أمثة ذلك فى مصر ما قبل الثورة: حزب الأمة › الذي أنشيء في ۷١1۹م‏ 
رت الزفة الذي تة ف 4اا وخرب الاخراان التستوريين الئى أنشي: 
في ۱۹۲۲م وحزب الشعب الذي أنشىء في م. وجميعها تمثل إما كبار الملاك › 
أو كبار الر أسماليين » أو الفثتين معًا » بل إن بعض هذه الاحزاب › كان يتكون 
ليمثل مصالح أسرة معينة » مثل حزب الإصلاح الذي أنشىء في ۷١۱۹م‏ › ومثل 
حزب الاتحاد الذي أنشىء في ٥م‏ » والذي کان يمل التحالف بین کبار 


. 1۹ سعد زهران: (في أصول السياسة المصرية) القاهرة › دار المستقبلء عام ۹۸۵م» صفحة‎ )١ 
مبدالرحمن محمد عبدالرحمن: (القومية العربية بين النظرية والتطبيق)» الهيئة العامة للكتاب . القاهرةء‎ ) 
. ۳۱۷ عام ۱۹۷۸ء صفحة‎ 


(6) 


الماليين المتصلين بالاحتكار ات الاجنبية(1). 


أما الشكل الآخر الذي اتخده هذا الانفصال » فيمثله الشباب المثقفون 
الذين كانو! ينضمون إلى الأحزاب التى كانت أو لاتزال تنادي بأهد اف ومبادىء 
شعبية » مثل الحزب الديمقراطى الاي الذي تأسس في ١۹۲٠م‏ » والحزب 
الاشتر اكى المصري الذي تسس فی ۱۹۲۹م وخرب محر الفتاة الذي أنشىء 
في ۱۹۳۷م 6 ثم عدل برنامجه في 1۹4۸م > ثم اتخذ اسم الحزب الاشتراكي في 
۹٩م‏ »۰ ومثل حزب البعث 3 وحركة القوميين العرب » والحزب لخبي 
الاشتراکی. 

ففي هذه الأمثظة كانت أهداف الحزب منفصلة تماما عن الواقع العملي 
للشعب » وكان الاهتمام أساسًا بالشباب المثقف الذي يمثله إلى حد كبير الطلبة 
والموظفون دون أن يتجه الاهتمام إلى عضوية باقي الفئات أو إشراكهم فكريًا 
وعمليًا بشكل جاد في جهاز الحزب (). ۰ 


وربما كان هناك أكثر من سبب لذلك › وقد يكون أحد هذه الأسباب انخفاض 
المستوى الثقافي بين العمال والفلاحين بوجه عام › وبخاصة في الفترة التي 
شهدت تكوين أغلب هذه الأحزاب › ولكن ذلك لايمكن أن یشکل سببًا كاملا › فقد 
نجحت الأحزاب الشيوعية › في حدود الظروف الضيقة التي کانت تعمل تحتها › 
في أن تتغلغل درجة غير قليلة في صفوف العمال في هذه الفترة. 


وإذا مانظرنا إلى مسلسل العيوب والاخطاء التي وقع فيها العمل الحزبي 
في البلاد العربية » نجد أن النزعة الفردية التي يتصف بها زعماء الأحزاب › 
بحيث يصبح زعيم الحزب (سواء كان رئيسًا أو أمينا) هو مركز الد اثرة بالنسبة 
لكل شيء: هو أول خطاً تقع فيه هذه الاحزاب ؛ وهذا الاتجاه لايقتصر على 


)١‏ لطفي عبدالوهاب: (الكيان العربي). مؤسسة شباب الجامعةء الإسكندرية » عام 1۹۸۱ء صفحة ۲۱۳۲ء 
) محمد الحمصي: (خطط التنمية العربية واتجاهاتها التكاملية والتنافرية)» بيروت » مركز دراسات الوحدة 
العربية» عام ١۹۸٠م‏ صفحة ۲۸۳. 


(FEY) 


الأحزاب القديمة فحسبء بل نجده كذلك في الاحزاب الحديثة نسبيًا. ومن الأمثة 
على ذلك › نأتي بمثالين لحزبين قاما في فترة حديثة نسبيًا. فمؤسس الحزب 
السوري القومي الاجتماعي يتحدث عن نفسه فيقول: *آمنتم بي معلمًا وهاديًا للأمة 
و الناس» ومخططا ويانيًا للمجتمع الجديد > وقاثدًا للقوات الجديدة الناهضة 
الزاحفة بالتعاليم والمثل العليا إلى النصر؟(). ويعلن في قسم الزعامة للحزب: 
..١‏ وآن أتولى زعامة الحزب السوري القومي الاجتماعي »> وأستعمل سلطة 
الزعامة وقوتها وصلاحيتها في سبيل فلاح الحزب وتحقيق قضيت“("). ويقول 
مؤسس حزب البعث : «إن الشعب يؤمن بالاشخاص أو › وبالفكرة التي يمثونها 
ثانيًا.. الشعب في كل مكان عاجز عن أن يفهم حق الفهم وبسرعةء أية فكرة من 
الفكرة لذلك هى ينظر إلى الأشخاص الأحياء الذين تتمثل الفكرة فيهم» وعلى 
هؤلاء الأشخاص بالنسبة إلى قيمتهم وقوة أخلاقهم وعملهم ونشاطهم وحماستهم 
يقيس قيمة الفكرة التي ينادون بها؛. ثم يتحدث مؤسس الحزب عن تنظيم الشباب 
د اخل الحزب فيقول: إن القدسية التي يخلعها هؤلاء على قائدهم تكون في الواقع 
قدسية الفكرة التي يريدون نشرها ونصرها*"). 


إن هذا الاتجاه الفردي بالنسبة لزعامة الأحزاب » من شأنه أن يجعل هذه 
الزعيم هو مركز هذه العصبية › منها إلى الاجهزة الشعبية التي تقوم بدورها في 
التعبير عن رأي الفرد عمومًا وليس ر أي زعيم الحزب بوصفه شخصًا ووضعه 


)١‏ الحلقة الرابعة عشرة من سلسلة الابحاث السورية القومية الاجتماعية ص ۷ » ومقتبس من ساطع 
الحصري: (العروبة بين دعاتها ومعارضيها) ص ٠۳۸١‏ وقد جاء هذا في رسالة أرسلها آنطون سعادة 
(مؤسس الحزب) من الأرجنتين في ٠١‏ يناير كانون الثاني ١٤۱۹ء‏ 

۲۷۱ مقتبس من ناجي علوش: (الثورة والجماهير) الطبعه الثانية » مارس » اذار ۳٦۱۹م» ص‎ )٣ 

۳) ميشيل عفلق » مؤسس حزب البعث: (في سبيل البعث) الطبعة الاولی (۱۹۵۹) ص .۳١‏ وقد كتب ميشيل 
عفلق المقال آساسًا في ١٤۱۹م‏ وقد حذف هذا المقال من الطبعة الثانية التي ظهرت في نيسان » أبريل 
۳ءم,. راجع كذلك ناجي علوش: (الثورة والجماهير)ء الطبعة الاولی (ایار مایو »> )۱۹٦۲‏ ص ۲۸۳ 
وحاشية ٣‏ وفيها استشهد بفقرة من هذا المقال › ولكنه حذف هذه الفقرة وعدل الحاشية التابعة لها من 
الطبعة الثانية من الکتاب (مارس آذار »)۱۹7٩۳‏ ص ۲۷۱. 


(fA) 


واضًا أمام الدولة بطريقة أو بأخرى › مما يحقق الصلة اللازمة بين الفرد 
والدولة. 

هذه هي بعض الاخطاء التي عرفتها التجربة الحزبية في العالم العربي من 
سيطرة الفكر المادي على منهاجية الحزب وعقول قادته. ٠‏ 

والطريقة السليمة لتصحيح هذا الوضع › يجب أن تبدأً بتقويم الظرف 
الذي يمر به العالم العربي تقويمًا جديًا وجذريًا > حتى نستطيع أن نتعرف على نوع 
العلاقه بين الفرد والدولة التي ينظمها الإسلام »> والتي تتناسب وهذا الظرف 
أو لا تتناسب » ليكون العمل وفق معتقد يملي الثوابت ويفرضها على العامة 
و الخاصة » ويتعامل مع المتغير ات بما لا يخل بأيّ من قو اعد هذه الثوابت. 


ويرى بعض الباحثين: أن الفترة التي أعقبت الحرب العالمية الثانية 
شهدت نوعًا من الصراع الاجتماعي في بعض البلاد العربية » بسبب مايرونه من 
ظهور حالات من التخلخل الاجتماعي » وبسبب البريق والدعاية والإثارة التي 
واكبت بروز الاتحاد السوفيتي قوة دولية لها خطرها يومئذ » ومن ثم فقد اتجهت 
الأنظار إلى برامج الأحزاب الشيوعية التي يرمز إليها الاتحاد السوفيتى» كذاك 
فإن هذه الفترة فى البلاد العربية عاصرت من جانب آخر أنصار الاتجاه 
الاشتر اكي في بريطانيا ممثل في انتصار حزب العمالء أو الحزب الاشتر اكي 
البريطاني في انتخابات ١٤۹٠م‏ على حزب المحافظين » ومن ثم وضو إلى كل 
حكومة لأول مرة منذ إنشائه واتجاهه نحو تأميم المرافق الأساسية في بريطانيا. 
ومن الطبيعي أن يكون لذلك صد اه بوجه خاص في البلاد العربية التي ترتبط بهذه 
الدولة من الناحية السياسية بطريقة أو بأخرى » كما كان الأمر في حالة مصر 
و السودان والعراق والأاردن مثلا. 


وقد تجلت المزاعم القائلة بوطأة التخلخل الطبقي في البلاد العربية في 
فترة مابعد الحرب العالمية الثانية في ظواهر أربعة: أولى هذه الظواهر » هي 
ظهور الأحزاب الاشتر اكية فى عدد من البلاد العربية » مثل الحزب الاشتر اكي 
فى مصر » الذي كان يتزعمه أحمد حسين » والحزب الاشتراكي في العراق 
برئاسة صالع جبر » والحزب التقدمي الاشتراكي في لبنان » الذي يتزعمه كمال 


(£4) 


جنبلاط » وحزب البعثء وحركة القوميين العرب اللذين تبرز الاشتراكية في شعار 
كل منهما › وقد ظهر ا في سورية و العراق والأردن ولبنان » وانضم إلى عضويتهما 
عدد من أبناء الأرض المحتلة المقيمين حاليّا فى هذه الأقسام من العالم 
العربي(). 


أما الظاهرة الثانية » فهي الكتابات التي ظهرت في الفترة المذكورة لتقدم 
عدا من النظريات » تشترك كلها فى أنها تستهدف حل المشكلة التي رأتها 
القياد ات السياسية برنامج عمل لها هداق حركة وتحرك › و أعني بذلك ما أثمره 
التفاوت الطبقى. وفى هذا المجال » نجد الإخوان المسلمين وبعض الأفراد من 
خارج نطاق هذه الجمعية يقدمون حلهم على أساس مما اعتقدوا › وهي تعاليم 
الإسلام(۲). 


كذلك قدم الشيوعيون حلهم على أساس من التعاليم الماركسية اللينينية 
التي جعلها المنتمون إلى هذا الحزب مفتاخًا لحل كل المشكلات الاجتماعية › 
كما يظهر من تقرير خالد بكد اش » زعيم الحزب الشيوعي السوري في الجلسة 


)١1‏ ليست هذه أولى الاحزاب الاشتراكية التي ظهرت في العالم العربي » فقد ظهرت قبلها أحزاب اشتراكية 
أخرى مثل: (الحزب الاشتراكي المبارك) الذي ألفه الدكتور محمد جمال الدين في مصر في 1۹۰۸م» 
ومثل: (الحزب الاشتراكي المصري) الذي ألفه في ١١۹٠م‏ علي العناني وسلامه موسى ومحمد عبدالله 
عنان وحسني العرابي > وكان أمينه العام » هو محمد عبدالله عنان. كذلك نلمح نوعاً من النزعة 
الاشتراكية في حزب: "مصر الفتاة الذي ألفه أحمد حسين في عام ١1۹۳م‏ وهى الذي اكتسب صبغة 
اشتراكية أعمق بعد أن أعاد مؤسسه تكوينه وأطلق عليه اسم: ”الحزب الاشتراكي“ في عام ١٤۹٠م‏ وجماعة 
(الاهالي) التي تأسست في العراق في ۱,م,. ولکن هذه الاحزاب كانت محاولات آولى ولم يكن لها 
صدى واسع في العالم العربي. راجع في ذلك: (جذور الاشتراكية) صفحات ١۷‏ - 1۸. عن البرنامج 
المفصل (للحزب الاشتراكي المصري) و (حزب مصر الفتاة) ي (الحزب الاشتراكي) راجع مجلة الطليعة 
القاهريةء الاعداد الصادرة في فبرایر ومارس وأبریل» شباط وآذار ونیسان ۵٦۱۹م‏ 

۲) ظهرت أفكار (الإخوان المسلمون) أساساً على لسان سيد قطب في: (العدالة الاجتماعية في الإسلام) 
ومصطفى السباعي في: «اشتراكية الإسلام؟. وقد أبرز النظرة الإسلامية ولكن من وجهة نظر أخرى خالد 
محمد خالد في: (من هنا نبداً). 


(6°) 


بكد اش يحدد أهد اف الحزب وطريقة الوصول إليها ويختمه بقوله: يجب أن نفهم 
كل الفهم أننا إن لم نوجه عنايتنا إلى مشكلة التربية النظرية » وإن لم نجعل منها 
شيئًا طبيعيًا مستمرَّا في حياتنا الحزبية عن طريق عملنا الدائب على زيادة 
المنشورات الماركسية باللغة العربية » فإننا لن نحرز أي تقدم». وهو يردد 
الفكرة نفسها حيث يقول في موضع آخر: «ومما لايمكن إنكاره أن في حوزتنا الآن 
مكتبة مترجمة من المنشورات الماركسية اللينينية تصلح لان تكون أساسًا للتربية 
النظرية إلى حد كبير“. 


هذا وقد ظهرت كتابات اشتراكية قدمها ثاب آخرون عالجوا الفكرة 
الاشتراكية في مجال أو في آخر في أنحاء متفرقة من العالم العربي » وكلها 
تشترك فى محاولاتها لمعالجة فكرة التخلخل بين الطبقات » الذي يعتبر فيما ر أت 
فده الجماعات الظاهرة الأولى في المجتمع العربي(). 


كذلك ظهر انعكاس التخلخل الطبقي العربي في المحاولات العملية 
التطبيق الاشتراكي التي ظهرت في مصر في قوانين تحديد الملكية » ثم في 
قو انين يوليو (تموز) ١١۹م‏ الاشتر اكية التي تضمنت قدرًّا کبیرٌ ا من تأمیم مو ارد 
الإنتاج الرئيسية » كما ظهرت في أكثر من مكان في العالم العربي صور من الحل 
الاشتر اكي في العراق وفي سورية وفي الجزائر. 


و أخيرًا فقد ظهر (الاتحاد الاشتراكي) بشكل واضح في برنامج العمل 
الوطنى لما كان يسمى بالجمهورية العربية المتحدة > والذي ناقشه المؤتمر 
وتي للقوى الشعبية في ۲م و الذي أصبح برنامجًا (للاتحاد الاشتراكي 
العربي) في مصرء ومثل ميثاق الجزائر الذي يسير عليه: (حزب جبهة التحرير» 


)١‏ راجع على سبيل المثال: "دراسات في الاشتراكية وهي مجموعة من الدراسات والتقارير قدمها: ميشيل 
عفلق ومنيف الرزاز وجمال أتاسي ووهيب الغانم ومصطفى الحلاج وغيرهم. كلوفيس مقصود: (نحو 
اشتراكية عربية) ومحمد كامل العبد: (الاشتراكية الديمقراطيه التعاونية). وجمال الدين محمد سعيد: 
(الاشتراكيه العربية ومكانها في النظم الاقتصادية). 


(o1) 


وميثاق العمل الوطنى الذي تبناه: (الاتحاد الاشتراكي العربي) في العراق › 
وميثاق اليمن. 


هذه هي » معظم الظواهر التي برزت في مجال النظرية والتطبيق في 
العالم العربي » وكلها تشير إلى الحل الاشتراكي بوصفه علاجا التخلخل 
الموجود بين الطبقات في المجتمع العربي. وقد تأرجحت بين أقصى اليمين 
الاشتراكي وأقصى اليسار » كذلك تأرجحت بين المثالية النظرية والواقع 
العملي. ومن بين الاتجاهات التي اشتملت عليها ماهو مستعار من الخارج تماما 
ولا يعبر عن المجتمع العربي ولا عن أمانيه. وقد باءت كلها بالفشل الذريع ء› بعد 
أن أضاعت على الأمة نصف قرن غاب من تاريخها › توشك دول - کاليابان - فيه › 
أن تصبح من الدول العظمى! 


وبعد هذا المدخل الذي تحدثنا فيه عن ملامح الوضع الحزبي في البلاد 
العربية » سنتناول بالتفصيل بعض الأحز اب و المنظمات التي كان لها أثر بارز في 
انتشار الفكر المادي المعاصر وتطوره › وذلك على النحو التالي: 
١‏ - الحزبان الشيوعيان السوري و المصري. 
۲ - القوميون العرب. 
۳ - الاتحاد الاشتر اكي › ثم منظمة الشباب في مصر. 


(FeY) 


أول] : الحزبان الشبوعيان السوري والمصري : 


سنتناول أهم الاحزاب السياسية في البلدان العربية ذات النزعة 
المادية المعادية للإسلام » خاصة تلك التي أسهمت بشكل أو بآخر في تطور 
الفكر المادي في البلاد العربية. ويأتي في مقدمة ذلك » الحزبان الشيوعيان: 
السوري و المصري. 


والدارسون للتاريخ السياسي في الشرق العربي › يرون أن مقومات 
الحركة الشيوعية في سوريا تختلف عنها في مصر › إذ يرون أن الحزب الشيوعي 
السوري › هو حزب من نوع تقليدي › آي أنه تكون وهو على صلات وثيقة بالمر اكز 
الام للحركة الشيوعية › لذا استطاع أن يكون مستوياته المختلفة في القيادة › 
و أن يصوغ بر امج فكره دون تضحيات › وذلك بسبب أن العدید من قادته درسوا 
في موسکو(۱). 


ولقد عومل على قدم المساواة منذ زمن طويل من قبل الأحزاب الشيوعية 
الكبرى الغربية والشرقية. ولقد نما دون اهتزازات داخلية مهمة أو انشقاقات 
أو تصفيات كبرى. ودون كثير من النقاشات النظرية » بحيث كان محسود | من قبل 
الأحزاب الشيوعية الاخرى في البلدان العربية › فزعيمه: «خالد بكد اش؛ أفاده 
ES‏ ماکان يتمتع به من مقومات شخصية › جعلته مستعد ا للدفاع في عناد عن کل 
مایژمن به من مبادیء الشيوعية(۲). 


کما قول عنه مکسیم رودنسون: (حصيلة اندماج جماعات عدة) من بينها: «الحزب 
الشيوعي المصري و الحزب الشيوعي الموحد“ وهذه بدورها حصيلة تاریخ معقد 


۱) مکسیم رودنسون: مرجع سابق » صفحة ۲۸۱. 
)٣‏ جاك كولات: (الحركة النقابية في لبنان) من عام 1۹٤1-۱۹1١‏ صفحة .۵١‏ و(الشيوعية في الشرق 
الاوسط) صفحة .۸١‏ 


(For) 


ومضطرب. فالزمر الشيوعية المصرية مزق بعضها بعضا » وفضح وشتم واتهم 
بعضها الآخر بأسواً القبائح والاتهامات. ولقد عرفت سلسلة لاتنقطعم من 
الانشقاقات و التطهير ات و الاندماجات الجزئية. وسعت فى أغلب الأحيان عبثاً إلى 
الاتصال بالاحزاب الشيوعية الخارجية الكبرى » لكونها تكونت محليًا في أطر غير 
شرعية شبه د اثمة » ومقاومة شديدة » وكانت الاحزاب الخارجية تنظر عمومًا بحذر 
وتعال إلى هذه الزمر من المثقفين » أو (البرجو ازيين) ٠‏ الصغارء ذات المظهر 
العفوي وغير الفعال » والتي كانت عرضة للتشهير من قبل الزمر الأاخرى. لقد 
اجتهدت - على ضوء مبادثها الماركسية العامة وتحليلاتها الخاصة للوضع 
المحلي - أن تكون لنفسها (استراتيجية وتكتيكا) » ولم يكن ذلك دون مخاصمات 
عنيفة جرت بعامة في السجون و المعتقلات» ضمن منظورها بالذ ات(). 


ويشار في هذا المقام » إلى أن من أكبر المتناقضات التي طرحها الفكر 
الشيوعي في البلدان العربية » هو ذلك الانشطار في الولاء السياسي والفكري 
بين اوطائهم العربية والوطن الام للشيوعية ٠‏ المالمية. فالشيوعيون في: البلاد 
العربية كغيرهم من الشيوعيين يشعرون بالتبعية لما كان يسمى بالاتحاد السوفيتي؛ 
وإذا كانت مصالح أوطانهم تتعارض مع مصالح الاتحاد السوفيتي › فإنهم يفضلون 
مصالح الاتحاد السوفيتي على مصالح بلادهم » وفي ذلك يقول (جورج ديمتروني): 
«الاتحاد السوفيتي هو الوطن الكبير لعمال العالم أجمع١').‏ 


وفي التعليق على طبيعة هذا الولاء > يقول أحد الباحثين: «وكان انتماء 
هذه العناصر إلى المذهب الشيوعي » يحقق تبرير سلوكها غير الأخلاقي » حين 


1) حول تاريخ الحركة الشيوعية المصرية. بالإضافة الى الفصول التي خصصها لها مؤلف: (لاكور) المذكور 
آعلاه » ینبغی قراءة الصفحات الجيدة لدى جان وسيمون لاكتور: (مصر متحركة) » باريس ۱۹۵1ء 
مترجم› وكذلك توجد إشارات مهمة جداً منتشرة في كتاب: (السيدة عفاف القشري) الاشتراكية والسلطة 
في مصر“ مترجم » باریس ۱۹۷۲م. 

۲) ميشيل عفلق » وصلاح البيطار القومية العربية“ مركز دراسات الوحدة العربية » بيروت › عام ۱۹۷۹ء 
صفحة ۳۵ , 


(fet) 


استهدف الإعفاء من الواجبات والأعباء » بزعم أن ذلك الإعفاء من أجل 
المصلحة الوطنية › ولذلك كانت هذه العناصر تزعم بأن جميع الجهود النضالية ء 
إنما هي من باب العبث » ولذا فإنها أحلت نفسها من الاشتراك فيها » وكأن 
شيوعيتها تبرير لسلوكها المنافق المتراخي الذي له أثر سلبي في كيان الوطن › 
بل لقد أصبحوا وكأنهم جسم غريب في جسد هذه الأمة لايستطيع التفاعل مع 
أحد اثها و الوقوف إلى جانب مصلحتها الوطنيةء إنهم لايتأثرون بآي حدث وطني إلا 
من خلال ماتمليه عليهم عقيدتهم الشيوعية وارتباطهم بالأم الرؤوم الاتحاد 
السوفيتي. وبذلك فقد أصبح الشيوعيون من العرب غرباء في كل شيء عن الأمة 
العربية » وقد عزلو ا عن جسم الأمة › فلم يعودوا يتأثرون بالتيار ات التي تتأثر 
بهاء لأن كيانهم غير كيانها › فأفر اح الأمة لا تفرحهم › و أحزانها لا تحزنهم ء وهم 
يقيمون بين ظهر اني الأمة ء ليكونو | عيونا عليها و أنصارً | للشيوعية الدولية(1). 


ولما كانت الأحزاب الشيوعية في البلاد العربية › نبتة غير عربية وغير 
إسلامية فلابد أن تكون الجهود السياسية والفكرية لهذه الاحزاب في غير 
توجهات الامة » سواء في معاركها السياسية أو في آمالها الدينيةء والامثة على 
ذلك كثيرة فالتاريخ السياسي الحديث للبلاد العربية » يدل بشكل واضح على أن 
الحركة الشيوعية لم تكن قوة مؤثرة في الأحداث والتغير ات التي حدثت » ولم 
يکن لها دور في الكفاح ضد الاستعمار الغربي في سورية ولبنان و العر اق ومصرء 
من أجل الاستقلال والسيادة الذي تمثل في ثورات هذه البلدان المتكررة ضد 
أوضاع لم تكن في صالح هذه البلدان » وعلى امتداد تاريخ النضال المعاصر 
للاأمة العربية » فإن دور الحركة الشيوعية › إما أنه ضعيف جد يصل إلى حد 
الرمزية أو معدوم بالمرة(). بل على العكس وقفت الحركة الشيوعية في بعض 
الفتر ات ضد النضال الوطني وبصف الاستعمار. 


. ۳١١ صفحة‎ » ٠۹١۳ جلال السيد: (حقيقة الأمة العربية) دار الفكر » بيروت » عام‎ )١ 
دکتور سعدون حمادي: (نحن والشيوعية في الأزمة الحاضرة) مركز دراسات الوحدة » بيروت » عام‎ )٣ 
. ۲۲ صفحة‎ ,۵ 


(foe) 


وخاضت الأمة العربية ولاتزال إلى اليوم كفاحا مريرآ في سبيل كيانها 
ووجودها ضد الغزو الصهيوني الموجه لقلب البلاد العربية » فكان موقف الحركة 
الشيوعية في ذلك أنها لم تكتف بعدم الإسهام فحسب » بل ذهبت لأبعد من ذلك › 
فطعنت الجهود و التوجهات المعادية للصهيونية(١).‏ 


وفي تبرير الجنايات الوطنية أو الانحرافات العقدية أو التنصير 
بمعتقد ات تخالف الشعوب العربية التي تدين غالبيتها الساحقة بالإسلام › يقول 
الأمين العام للحزب الشيوعى السوري :)١(‏ 

«قد تقضي مصلحة النضال الاستقلالي بالسعي التحالف مع إحدى الدول 
القوية » فلو نظرنا إلى العالم اليوم في الوقت الحاضر مثلاً »لر أينا آن الخطر 
الاساسي على كياننا الوطني نحن العرب مصدره إيطاليا وألمانيا الفاشيتان 
اللتان تعملان للتوسع و الامتد اد › وتقومان بهجوم استعماري شديد هدفه الرئيسي 
الشرق الأدنى والبلاد العربية: سورية والعراق ومصر وفلسطين بوجه خاص »› 
فهل يكفينا لحماية كياننا الوطني الناشىء أن تتحالف بلادنا مع الدول العربية 
الأخرى » كالعراق والمملكة العربية السعودية واليمن.. الخ. وهي على ماهي 
عليه من الضعف » وتتقاذفها عدا ذلك مناورات ومؤامرات الدوائر الاستعمارية 
المخلفة؟ كلا › لا يكفى. بل إن مصلحتنا الوطنية تقضي بأن نوطد عرى التحالف 
تش إحدى الدول الديمقراطية الكبرى › وهذه الدولة لايمكن أن تكون بالنسبة لنا 
نحن السوريين واللبنانيين إلا فرنسا الديمقر اطية » لذلك يضع الشيوعيون في 
سوريا ولبنان » وجميع الوطنيين الواعين »> مساكة التحالف السوري اللبناني 
الفرنسي في مقدمة المطالب الوطنية التي تناضل بلادنا في سبيلها"). 


وفی غيبة الانتماء للإسلام أو التعبير عنه » أو حتى عند افتقاد الولاء 
للوطن » فليس غريب أن نرى مثل هذه التصريحات الحزبية التي تفصح عن دور 


. ۳۹ لاكور: "تاريخ الاحزاب الشيوعية في الوطن العربي“ مترجم » صفحة‎ )١ 
میشیل عفلق: "طریق الاستقلال؟ آبریل عام 1۹۳۹م.‎ )۲ 
. ۲٤٥ لاكور: (تاريخ الاحزاب الشيوعية في الوطن العربي) » صفحة‎ )۳ 


(e<) 


الحزب الشيوعي في البلد العربي الذي يستهدف الهيمنة عليه ولو بالتبعية 
والعمالة للاستعمار › فإن صحيفة الحزب الشيوعي السوري المسماة: #صوت 
الشعب* تقول بلسان الحزب): 1 

«إنتا أبناء سوريا العربية › ندرك تماما أن التحالف السوري الفرنسي › 
هو الوسيلة الوحيدة المؤدية إلى حفظ كيان وطننا أمام مطامع الدول 
الفاشستية“(۲)» و المقصود من هذا التحالف › هو دعوة أبثاء الشعب المستعمر 
إلى جانب قوات الدولة المستعمرة الغاصبة الغاشمة المضطهدة بحجة الوقوف 
أمام مطامع الدولة الفاشستية › التي لن يكون غاية ماتريد عمله في هذه البلاد 
فيما إذا دخلتها أكثر من عمل فرنسا فيها من ظلم و اضطهاد وتنكيل بأبناتها(۴). 


وكان من المنطقي وعمالة الحزب الشيوعي بينة جلية » أن يقبض الثمن › 
وهذ | ماحدث ء فالحزب الشيوعى السوري اللبناني كان يقبض شن مو اقفه هذه من 
الحزب الشيوعى الفرنسى » وهذا مايبينه (رفيق رضا) في بيانه بهذا الخصوص 
ایا دک في هذا المقام » أنه في عام ۹۴۲١م‏ وفد إلى بيروت عدة مندوبين 
شيوعبين يهود حملوا مالغ وافرة من المال إلى قيادة الحزب الشيوعي في سورية 
ولبنان» وذكر منهم: اليهودي (إميل) و ( أوسكا). ويقول: وقد أبدلت لهم قسما من 
هذه الدولارات بالعملة المحلية آنذاك. كما حملت إليهم من باریس عام ۹۳۸١م‏ » 
)٠١(‏ ألف فرنك فرنسي كان الحزب الشيوعي الفرنسي قد قرر وضعها تحت 
تصرف فابة ‏ الخزب شيعي الشوزي. الليناني »ليسم حداته من جل إقرآن 
المعاهدة السورية البغيضةء ومحاربة الاتجاه الوطني في ذلك التاريخ هذا مع 
العطم أن خالد بکد اش » کان قد تقل بتفسه مبلغاً آخر حین کان في باریس › 
و اشترك في مؤتمر (آرل) الشيوعي الفرنسي.(٤).‏ 


1) جریدة صوت الشعب السوري » العدد ۲۲٢‏ في مایو ۱۹۳۹م. 

۲) نشرة الحزب الشيوعي السوري عام ١۹۵م‏ (صفحات مجهولة من تاريخ الحزب الشيوعي في سوريا 
ولبنان) صفحة ۳١‏ . 

۳) المصدر السابق صفحة ۲۷. 

.۲١ المصدر السابق صفحة‎ )٤ 


(oY) 


مواقف التبعبة للآحمراب الشبوعيبة: 


في ينایر من عام ١٤۱۹م‏ كان موقف الأحزاب الشيوعية في البلاد العربية 
خاصة العراق وسوريا ولبنان ومصرء يتمثل في أنه لو حدث واتجهت القوى 
العظمى إلى تقسيم فلسطين إلى دولة عربية و أخرى يهودية › فإنهم سيقاومون 
المشروع ومن ور اء لأنه مشروع استعماريء وذلك من خلال تعبير صدر عن جريدة 
(القاعدة) الصادرة في يناير عام ١٤۱۹م»‏ لكن العجب أو قل: البرهان على عمالة 
الأحزاب الشيوعية العربية للاستعمار » أنه ما إن وافق الاتحاد السوفيتي على 
مشروع تقسيم فلسطين عام ١٤۹م‏ حتى تغير موقف الاحزاب الشيوعية في البلاد 
العربية بما يتفق وموقف الاتحاد السوفيتي ويتعارض مع المصلحة الوطنية(٠).‏ 


يقول الدكتور سعدون حمادي(1): لقد كان موقف الشيوعيين من قضية 
فلسطين تابعا لموقف الاتحاد السوفيتي. فعندما أيد الاتحاد السوفيتي التقسيم 
ضد إرادة الشعب العربي اندفع الشيوعيون بدون تحفظ فنادوا بالتقسيم 
واعترفوا بوجود حق لليهود فيها » وبضرورة تأسيس دولتين: عربية ويهودية › 
وعارضو ا أيضا كل مجهود حربي للدفاع عن عروبة فلسطين؛ و اتهمو ا كل من يطالب 
بذلك بشتى التهم والافتر اء ات » ففي العراق أصدر الحزب الشيوعي عدة بيانات 
إبان الحرب سنة ۱۹4۸م يؤيد فيها التقسيم › ويطالب بالكف عن التدخل العسكريء 
والصلح مع إسرائيل › وقد خرجت إحدى مظاهر ات الحزب تهتف بحياة الصداقة 
العربية اليهودية › وبنضال (إخواننا اليهود) يتقدمها عربي ويهودي متلازمان يداً 
بيد تمثياا للصد اقة (۳). 1 


فلسطين › كان يحتم على كل القوى الوطنية العربية › ناهيك عن المسلمين أن تقف 
1) ساطع الحصري: (٤٠تموز‏ وحقيقة الشيوعيين في العراق) دار التفائس» بيروت» عام 1۹1۹ صفحة ۷۷. 


.۲ ملحق رقم‎ ٩۵ سعدون حمادي: (نحن والشيوعية) صفحة‎ )٣ 
. المرجع السابق » صفحة ۸۵ ملحق رقم‎ )۳ 


(e^) 


بقوة اوكفخة اللحيلولة ين ٠‏ اغقضاب #لمنطين الخرينة اة وقد ازا من 
إبراز موقف الأحزاب الشيوعية في معترك هذا البلاء الذي ابتليت به أمة 
العرب والإسلام » أن نبرهن على عدم إخلاص الأحزاب الشيوعية للقضايا 
الوطنيةء ومن ثم لنبرهن على أنها - وهي عدوة للعرب وللإسلام - أنها أيضا جسر 
لاستجلاب أفكار مادية وإلحادية وعلمانية وشيوعية وغيرها(1)ء فقد وصل الأمر 
بالاحزاب الشيوعية إلى أن يقول شيوعيو العراق: (إن شعار مكافحة الصهيونية 
في الشرق العربي يشبه بصورة غريبة شعار مكافحة الشيوعية في أوربا الغربية 
وبقية دول العالم. ذلك الشعار الذي استخدمه هتلر من قبل(1)» ثم وصل بهم 
الاستخفاف بالقضايا الوطنية وبعقول أبناء الشعب العربي على مختلف قدر اتهم 
وكفاء اتهم إلى أن يصوروا أن هجوم الجيوش العربية على المعتدين اليهود في 
فلسطين كان بايحاء من دولة أمريكاء من أجل الضغط على الشعب اليهودي › 
وكأن دولة أمريكا لا يد لها في وجود إسر ائيل » بل كأنها العدو اللدود الذي تريد 
أن تنتقم منه عن طريق تحريك الجيوش العربية ضده » وكأنه لا مصلحة مطلقاً للعرب 
في هذه الحرب › لأنها حرب تخدم مصالح دول استعمارية مثل أمريكا فقط("). 


ومما أعلنوه فى بياناتهم من شعارات قولهم - على سبيل المثال: "ناضلو ا 
فى سبيل إنهاء حالة الحرب حال » وإعلان تاليف الدولة العربية المستقلة 
الديمقراطية في القسم العربي من فلسطين(؛)». وذكر منشور لهم بعنوان: 
أضو اء على القضية الفلسطينية' في ختام نصه هذه الجمل: 

فلتسقط الحرب بين العرب واليهود في فلسطين.. فليحيى التعاون 
والتحالف بين الوطنيين والديمقراطيين العرب واليهود » لإحباط خطط 
الاستعمار والرجعية ولتحيى الصداقة العربية اليهودية(٠).‏ 


.۳۳۸ د. صابر طعيمة: (أخطار الغزو الفكري على العالم الإسلامي) صفحة‎ )١ 

۲) الحكم دروزه: (الشيوعية المحلية ومعركة العرب القومية) بيروت» دار الفجر» عام ١١1۹ء‏ صفحة ۸۳. 
۳) المرجع السابق صفحة .1۸٤‏ 

.۷۸ المصدر السابق صفحة‎ )٤ 

ه) عن كتاب (٤اتموز‏ وحقيقة الشيوعيين في العراق) تاليف آبو خلدون ساطع الحصري ص ۷۸. 


(o4) 


ونشرت جريدة القاعدة (جريدة الحزب الشيوعي العراقي السرية) في 
العدد الحادي عشر لعام ۳١١٠م‏ مايلي: ٠‏ : 1 

«إن الشعب العراقى يرفض بإياء أن يحارب الشعب الإسرائيلي 
الشقيق.. لامصلحة في الحرب للكادحين العرب واليهود » بل للبرجو ازية العربية 
ألعفذة"(١).‏ 


ومن المعروف “٤‏ أن الشيوعيين حسب الاصطلاحات العصرية الحديثة 
يمثلون أقصى اليسار » والارمن يمثظون أقصى اليمين» حيث من المعلوم › أنهم 
مرتبطون بالغرب بصورة عامةء وبأمريكا بصورة خاصة »› وقد توضح هذا الأمر جلياً 
في سوريا إبان الوحدة حين كشف ارتباطهم بالغرب(١).‏ 


ومن هذا نرى أن الطرفين يلتقيان › ويمد خالد بكد اش زعيم الحزب في 
سوريا ولبنان يده إلى الأرمن فيقول في خطابه الذي ألقاه في فندق (نورماندي) في 
8 ي ي ي) في 

إن الشيوعيين الأرمن قد كانوا دوما في طليعة النضال في هذا الميدان. 
وهم اليوم يصافحون بدافع الأخوة يد مواطنيهم وسائر المناضلين الأرمن دون 
تميز حزبي فهم الذين يد افعون عن حاضر ومستقبل شعبهم. 


إن مافرق خلال زمن طويل بين الأرمن و الشيوعيين الأرمن هذان التيار ان 
السياسيان في الشعب الأرمني › هو الخلاف حول نقطتين رئيسيتين: الموقف 
تجاه الشعب العربي » والموقف تجاه أرمينيا السوفيتية. أما الآن » فهما متفقان 
على هاتین النقطتين » ونأمل أن يدوم هذا الاتفاق › ومن الطبيعى أن أصدقاءنا 
الأرمن يسعون إلى تبرير سياستهم القديمة حيال أرمينيا والاتحاد السوفيتى 
بشكل عام. ولكن تلك مسألة أصبحت من الماضي يمكن النقاش حولها › ولكن 


)١‏ محمد علي الزرقا وإلياس مرقص: (صفحات مجهولة في تاريخ الحزب الشيوعي السوري واللبناني) 
صفحة ۱۹۲ » دار الآداب » بیروت » عام ۱۹۷۰ . 
۲) مجلة المجتمع الكويتية » العدد ۲۰۳ الثلاثاء ٤جمادی‏ الأولی ٤۱۳۹ھ‏ ٤یونیو‏ (حزیران) ٤1۹۷م.‏ 


(F1) 


لايجوز أن نمنع ذلك النضال المشترك من أجل أهداف المستقبل(). 

ومن أمثة التامر الحزبى الذي مارسه الحزب الشيوعي السوري › 
باعتباره يمثل الجسر الذي عبرت عليه معظم الاقكار المعادية للإسلام » ماحدث من 
الحزب الشيوعى السوري في عام ١١۹٠م‏ حين أعلن ”أديب الشيشكلي؛ عن 
ر ااك :ا نتهانات غامة فى :ورا ان اراي الاي فن وريا وقش 
التوجهات السياسية التي يطرحها الشيشكلي » وكان الهدف من الانتخابات 
إيجاد برلمان مزور يمارس الرجل من خلاله دوره في خدمة الاستعمار » وقد أعلنت 
جميع الاحزاب السياسية مقاطعتها لهذا النوع من الانتخابات › إلا الحزب 
الشيوعي السوري » حيث أعلن زعيمه خالد بكد اش الاشتر اك في الانتخابات 
وتقديم عدد من المرشحين في مناطق مختلفة من سورية؛ مخالفا بذلك الاتجاه 
الوطنى المعادي للنظام الدكتاتوري » إلا أنهم برروا مثل هذا التصرف وهذه 
«الخطة“ في مقال أساسي نشر في جريدة نضال الشعب؛ السرية » كما نشر في 
#جريدة الكلومنفورم؛ في سبيل اسلم د ائم؛ ء في سبيل ديمقر اطية شعبية » وعو ان 
المقال: #لماذا اشترك الشيوعيون فى الانتخابات النيابية في سورية'؟ وقد جاء 
فيه المقاطعة خطة برجو ازية (تهرب بن المعركة) يسلكها حزب الشعب والحزب 
الوطني وحزب البعث العربي الاشتر اكي("). 


وتتكرر الغرائب في أكثر من بلد › فالشيوعيون في سورية ولبنان تعاونو أ 
مع عملاء الغرب » ومدوا لهم يد الصداقة والمودة و أماطوا اللثام عن الاتفاق 
وهم في العراق يلتقون صراحة مع الاستعمار الإنجليزي › ولايتورعون عن 
مد أيديهم إلى الإنكليز والتعاون معهم لضرب المصالح الوطنية في هذه البلاد(). 


ا) محمد الزرقا وإلياس مرقص: ”صفحات مجهولة من تاريخ الحزب الشيوعي في سوريا ولبنان؟ » 
عي 
صفحة ١١1۵‏ . 
۲) المرجع السابق » صفحة .١١١‏ 
)٣‏ إبراهيم الحلو: (القومية العربية في معركة فلسطين والعراق) صفحة ٠٤١‏ - بلا ناشر. 


(11) 


ثانبا : القوميون المرب : 


يلحق بالحزبين: الشيوعي المصري › و الشيوعي السوري › حركة القوميين 
العرب » فدور هذه الجماعات التنظيمية الثلاث في إشاعة الفكر المادي في البلاد 
العربية المعاصرة متقارب ومتماثل › وكل منهم في النتائجح المادية اسهم بنصیب 
في إحلال الفكر المادي بديلا عن الإسلام. 


وسنتناول بإيجاز الحديث عن القوميين العرب فيما يلي: 
أ - تعريف القومية. 1 
ب - المقولات العقدية للقوميين. 
ج - تطور الفكر القومي نحو المادية الشيوعية. 


في إيجاز شديد » سوف أحاول أن ألقي الضوء على مفهوم * القومية؛ كدلالة 
لغوية وسياسية بالمنظور الإسلامي » وذلك قبل التطرق إلى دور (القوميين) العرب 
في تشكيل فكر قومي له دلالة وغاية تختلف تماما عما يمكن أن يلحظه *المسلم؟ من 
دلالة معنى القومية » سواء في الجانب اللغوي و التاريخي › أم السياسي. 


وبادىء ذي بدء » أود أن أشير إلى معنى القومية أو ”النظرية“ القومية 
في مجاليها اللغوي و الاجتماعي قبل تشكيل أبعادها السياسية على يد العلمانيين 


و المادیین وغیرهم فأقول: 


القومية : أصلها من القوم » وهي الجماعة من الرجال والنساء معا » أو 
الرجال خاصة » وريما دخل فيه النساء على التبع » وهو الأقوى. لا واحد له من 


(F1) 


لفظه (يذكر ويؤنث) جمعه أقوام .)١(‏ وقد جاءت السنة بتحديد المضمون اللغوي 
لمعنى القوم في قوله صلى الله عليه وسلم: (إن أنساني الشيطان شيئًا من صلاتي 
فلیسبح القوم ويصفق النساء×١).‏ من حديث أبي هريرة. 


الشباء ۰ وتذكر وتؤنث مثل رهط ونفر وقوم("). 


قال تعالی: إوکذب به قومك6(4). وقال تعالی: إکذبت قوم نوح المرسلين4(٠).‏ 


ويعرف اللغويون العرب: القومية من القوم › أضيفت إليها ياء النسبة › 
وهذه الإضافة › إما للتعريف وإما للمذهبية › فإن كانت للتعريف › فهي تفيد أن 
صاحبها يحمل فكرة معينة › وإن كانت للمذهبية › فهي تفيد أن صاحبها يؤمن بفكرة 
معينة» وسو اء أفادت النسبة (الحمل) أو (الاي ن( فالحصيلة أن صاحبها يؤمن 
بشيء اسمه القوم » ويحمل هذا الشيء. فماذا تعني قضية الإيمان بقوم؟ إن 
مجمل ما يمكن أن تعنيه › هو أن لكل قوم خصائص ولقومه خصائص معينة » هذا 
أوسع ما تعنيه هذه الكلمة » ولكن عندما تلبس هذه الكلمة أثو ايا » من مثل أن 
القومية مشكلة إنسانية › و أن القومية هي نقطة البداية في التقدم الحضاري › 
أو أن الإيمان بالقومية › هو نقطة الندابة لارتقاء الأمم » فعندئذ تكون المسألة 
في إطارها الخاطىء. 


ومع ذلك » فالقومية عند مفكريها ودعاتها » هي الفكرة الاساسية التي 
تسيطر على كثير من مفكري العرب اليوم في شتى أقطارهم في النواحي 


.ه١١۷١ طبعة المطبعة البولاقية » مصر › عام‎ ٠٠٤ متن اللغة ج/٤ / رشيد رضا صفحة‎ )١ 
.0٤١ /۲ مسند الإمام أحمد - ج‎ )٣ 

۳) (لسان العرب) لابن منظور ج۱۲/ 0۰۵ مادة قوم » طبعه بيروت » عام 1۹٩۱‏ . 

.٦1 سورة الأنعام » آية‎ )٤ 


ه) سورة الشعراء » آية .1٥١‏ 


(ır) 


دعاتها › فإنها عندهم فوق ذلك - فهي في يقظتهم الراهنة › وتوثبهم الحاضر 
ومطمحهم في المستقبل - عقيدتهم الثابته وسلاحهم القوی(۱). 


يقول الداعية الأول لهذه الفكرة في إطارها المذهبي كبديل عن الأخوة 
الإسلامية أو الوحدة الإسلامية: 


وفى رأينا: أن القومية العربية » هي تلك الرابطة في حركة إيجابية نحو 
افااف وساي خف ن اة اة الو اه فما بين النحبط لاطي 
غربا والخليج العربي وزاجروس شرقا » وبين طوروس شما و المحيط الهندي 
و أعالي النيل والصحراء الكبرى جنوباً » ومن يلحق بهؤلاء و الافر اد من إخوان 
لهم يسكنون خارج تلك الحدود ويشتركون في عناصر الأمة › ويتعلقون بمبادىء 
ذات الرابطة » ويعملون للأهد اف ذات الحركة الإيجابية("). 


وفي ذلك يقول ميشيل عفلق » وهو يصور حال قريش والاإسلام : إن الذين 
حاربو ۱ الرسول ساهموا فی ظفر الإسلام كالذين أ يدوه ونصروه(۳). 


أي أنه عند ميشيل عفلق » لا فضل لأبي بكر وعمر على أبى جهل و آمية بن 

ويتحدث عفلق عن تجربة الاإسلام ؛ فيقول : 

(إنها لعمقها وعنفها واتساعها ترتبط ارتباطا مباشراً بحياة العرب المطلقة 
> أي أنها صورة صادقة ورمز كامل خالد لطبيعة النفس العربية(؛). 


۱) عبدالرحمن البزاز: «هذه قومیتنا“ دار الفكر › بيروت › عام 1۹۱۳م > صفحة 0 » سنة ۱۳۸۸ه - 
4م 

۲) العروية بين دعاتها ومعارضيها » ساطع الحصري ط۲ » سنة ۱۹۵۷ » ص .۲١‏ 

۳) ميشيل عفلق: (في سبيل البعث) مصدر سابق » صفحة .٠١١‏ 

٠١١ المصدر السابق صفحة‎ )٤ 


(F€) 


و أخذتم العلمانية؟. 


الامة كأنها خلقت بالإسلام » مما يقوي منطق الرجعية الدينية الخفة بوا نن 
أننا يجب أن نكون حزباً دينيا - ونحن لسنا كذلك - ولكن طريق تغيير الحياة 
وبنائها الجديد »› هو طريق حزب البعث ... وهو الصيغة الجديدة للتعبير عن دور 
الأامة ورسالتها الإنسانية×١).‏ 


نعم: إن الإسلام هو صانع هذه الأمة » وبفضله توحدت › ولا رسالة لها سواه 
ومن قبله لم تكن أمة › وحين ابتعدت عنه صارت هيئة أمم › وفي غفلة من هذه الأمة 
قامت خفافيش فتحولت إلى نسور كاذبة. 


ونعود إلى تعريف الحصري للقومية » الذي يؤدي إلى أنه لا دور للإسلام في 
هذه القومية › ولا أثر للتاريخ الإسلامي في مستقبلها. 


ومحصل هذا الاتجاه الفكري › أن كلا من القومية العربية أو الأمة 
العربية أو الوطن العربي › لا يرتبط بالدين بوصفه عنصراً لازم أو جوهرياً 
كعنصر لازم أو جوهري › فالعروبة لا ترتبط بدين معين من الأديان › وإن كانت 
بلادها مجمع كل الأديان المنزلة أو السماوية » من حنيفية أو يهودية أو 
مسيحيية أو إسلام(۲). وهاهو عفلق مؤسس حزب البعث »› يقول: فهذه الأمة التي 
أفصحت عن نفسها وعن شعورها بالحياة إفصاحاً متعدداً في تشريع (حمور ابي) ؛ 
وشعر الجاهلية » ودين محمد › وثقافة عصر المآمون › شعورها واحد يهزها في 


.٠١٤١ ص‎ ٠ ميشيل عفلق: «المرجع السابق“‎ )١ 
.۲۱ ساطع الحصري: (مرجع سابق) ص‎ )۲ 


(f1) 


مختلف الأزمان › ولها هدف واحد بالرغم من فترات الانقطاع والانحراف(١.‏ 
وهذه القومية العجيبة ؛ رو ابطها عند القوميين تقتضي بغير عقل ولا حياء مساو ا5 
عفلق الصليبى مع الصحابة رضوان الله ا ومساواة أبی جهل مع 
الصاتحق من هآلا + وسار اة لاون الحاقد مع المسلم() الذي هو 
عصب هذه الأمة وعقلها. 


وإذا صح الزعم الذي يقول: بان غاية القومية العربية السياسية تحقيق 
وحدة العرب ولم شملهم وتحريرهم من كل القيود الخارجية » والداخلية » فإن 
الوحدة الإسلامية تهدف إلى إقامة كيان عام لجميع المسلمين » وعلى اختلاف 
أفكارهم و أقو امهم("). 


العربية ... هذا من جهة › ومن جهة أخرى › فإن القومية العربية حين تدعو إلى 
إقامة كيان سياسي عربي مشترك تهدف إلى توحيد العرب بغض النظر عن معتقدهم 
الدينى(٤).‏ 


ويذهب واحد من أقطاب الفكر القومي المعاصرين في تعريف القومية إلى 
أنها: الشخصية الجماعية لاية أمة » أو هي الواقع التاريخي واللغوي و الثقافي 
الذي يحوي نتاج ومعطيات جميع التجارب الإنسانية التي خاضتها الجماعة 
البشرية منذ نشأتها إلى أن تبلورت شخصيتها تبلور واضحا مميز قام على تفاعل 
عدة رو ابط مشتركة خاصة بهذه الأمة(٠).‏ 


1) ميشيل عفلق : (في سبيل البعث) مصدر سابق » صفحة 0۸. 

۲) محمد الغزالي: (حقيقة القومية العربية) دار الكتب الحديثة › القاهرة » عام ١1۹1ء‏ صفحة .۷١‏ 

۳) عبدالرحمن البزاز: هذه قوميتنا » مصدر سابق» صفحة ٠١‏ 

.1١ المصدر السابق ص‎ )٤ 

ه) الحكم دروزة ٠‏ وحامد الجبوري: (مع القومية العربية) دار الوحدة » بيروت » عام ١٤۹٠ء‏ صفحة .۴١‏ 


(11) 


وبهذا التعريف » تتحدد روابط القومية العربية (بعيدة عن الإسلام) كشأن 
باقى القوميات فی اللغة والتاریخ والثقافة والوطن و المصلحة والإرادة 
و التطور. الذي يحمله هذا التعريف »هو أنه توسع فى مفهوم القومية ؛ إذ كانت 


وفي ظل المفهوم القومي عند الحصري أو القوميين العرب على حد 
سواء» فإن الدين خارج مفهوم القومية. وإذا حدث وعرجوا على الدين أو على 
الإسلام بالذات » فإنهم يتناولون إسلاما غير الذي يؤمن به المسلمون. ففي كتاب: 
مع القومية العربية“ نرى ذلك القول العجب: 

لا شك أن الإسلام قد قضى على بعض التقاليد والعادات. كما استبدل 
قيما بأخرى. ووضع مقاييس جديدة » ولكن الذي لا شك فيه أيضا › أن الاإسلام لم 
يكن في جوهره غريب عن العرب والمقاييس العربية. ونتيجة لوحدة التشريع › 
ووحدة التجارب والتاريخ » ووحدة اللغة التي مكنت العرب من تداول هذا 
التشريع والتراث تولدت الثقافة الواحدة > وتجسدت هذه الثقافة في رسالة 
الإسلام التي بشر بها العرب العالم » كما تجسدت في التراث العربي الفكري 
و العلمي و الأدبي والفني(). 


فالإسلام في رأي القوميين › تجسيد للثقافة العربية » والإسلام نتيجة 
لوحدة التشريع ووحدة التجارب والتاريخ ووحدة اللغة › والإسلام لم يكن في 
جوهره غريب عن العرب و القيم و المقاييس العربية .. وعلى هذا › فالإسلام مجرد 
رافد من رو افد القومية العربية التي تبنى القوميون نشرها. 


.۳۲ المصدر السابق صفحة‎ )١ 


(FY) 


= المقولات العمقدبة للقوميبيبن: 


نتناول هنا بإيجاز »› المقولات العقدية التي تشكل فكر القوميين العرب › 
وذلك من أجل الوقوف على حجم المساحة التي يعادون فيها الإسلام. ولاشك أن 
في تعريف القومية عند أئمة المذهب مايعين على عرض المقولات العقدية للقومية 
ودر استها » ولعل في كتاب ( القومية العربية) › للحكم دروزة وحامد الجبوري بحكم 
أنهما يمثلان شرائح من ريادة فكرة القومية بعد ساطع الحصري ٠‏ مايعين على 
تعريف جاممع للفكرة القومية › فقد جاء عندهما: 

«أن القومية هي الشخصية الجماعية لاية أمة » أو الواقع التاريخي 
واللغوي والثقافي الذي يحوي إنتاج ومعطيات جميع التجارب الإنسانية التي 
خاضتها الجماعة البشرية منذ نشاتها إلى أن تبلورت شخصيتها تبلورا واضحا 
مميزا قام على تفاعل عدة رو ابط مشتركة خاصة بهذه الأمة). 


وأما في القومية العربية » فروابطها: اللغة والتاريخ والثقافة والوطن 
و المصلحة والإرادة والوحدة › ويجب أن نذكر بوضوح أن القومية العربية ليست 
كلمات مصفوفة في تعريف » وليست المجموع الحسابي لرو ابط أضيفت إلى بعضها 
إضافة حسابية جامدة ؛ وليست عو امل تتر اكم فوق بعضها تر اكما خاليا من الحياة 
أبدا. إن القومية العربية هي واقع العرب التاريخي الحي الذي تكون نتيجة 
تفاعل جميع الروابط السابقة في التاريخ العربي الطويل تفاعلا حركيا شد 
العرب في وحدة قومية متميزة متفاعلة("). وماطر أ على القوميين في المفهوم 
القومي هو أن أسس القومية لدى ساطع الحصري » هي اللغة و التاريخ فقط › 
بينما أضيف لها عند القوميين العرب : الثقافة والوطن والمصلحة والإرادة 
الواحدة ء وبقى الدين خارج هذا المفهوم. 


. ۴۱ الحكم دروزة » وحامد الجبوري: (مع القومية العربية) مصدر سابق » صفحة‎ )١ 
.1١ مع القومية العربية » صفحة‎ )۲ 


(FTA) 


و که کا و ری هک انا ب ان دقن ب انما ان 
شرك الهريف الى بها ته اللاحت لدي القوخنن »كي يسل إلى .لقي 
التي يريدها. فعند حديثه عن الوحدة و التقاليد و الثقافة ء يقول: *لاشك أن الإسلام 
قد قضى على بعض التقاليد والعادات › كما استبدل قيماً بأخرى ووضع مقاييس 
جديدة » ولكن الذي لاشك فيه أيضا ء أن الاإسلام لم يكن في جوهره غريبا عن 
العرت يالف و القاين العرنة 0 وتييةء وة الفضر ووحة انارت 
والتاريغ ووحدة اللغة التي مكنت الغرب من تداول هذا التشريع والتراث ء 
تولدت الثقافة الواحدة » وتجسدت هذه الثقافة في رسالة الإسلام التي بشر بها 
العرب العالم » كما تجسدت في التراث العربي الفكري والعلمي والادبي 
و الفنى؛. 

وهكذا نجد أن الإسلام عند القوميين تجسيد للثقافة العربية. وهو نتيجة 
لوحدة التشريع ووحدة التجارب والتاريخ ووحدة اللغة » الإسلام عندهم لم يكن قي 
جوهره غريب عن العرب و القيم و المقاييس العربية. 


وفي هذا المقام » نود أن نشير إلى أن المحاولات التلفيقية والتوفيقية 
التي حاولها رواد الحركة القومية » بحيث لاتصطدم مقولاتهم بالإسلام على الأرض 
العربيةء بذل فيها ساطع الحصري بخبرته الكثيرة في التاريخ جهده في أن يحرر 
أفكاره القومية دون مواجهة مباشرة مع الإسلام » ولكنه لم يفلح في ذلك أبداء 
بحكم التناقض الجوهري بين المقولات القومية › وبين المقومات الأساسية 
للإسلام» وقد ذهب ”الحصرىي؛ في كتابه محاضر ات في نشوء الفكرة القومية؛ إلى 
القول: ٠‏ 1 

إن أول مايخطر على البال في هذا الصدد › هو وحدة الأصل والمنشاً »› 
ويظن الناس عادة » أن كل أمة من الأمم تنحدر من أصل واحد ء ويزعمون أن 
جميع أفراد الأمة الواحدة يكونون بمثابة الأشقاء الذين ينحدرون من صلب 
واحد » غير أن هذا الظن لايستند إلى أساس علمي صحيح » لآأن جميع الأبحاث 
العلمية المستمدة من حقائق التاريخ ومن مكتشفات علم الإنسان › لا تترك مجالا 
للشك في أنه لاتوجد على وجه البسيطة أمة تنحدر من أصل واحدة حقيقة. 


(۳14) 


بطبيعته على نشر تلك اللغة فإن اللاتينية انتشرت بواسطة الديانة المسيحية 
أكشر مما انتشرت بواسطة الفتوحات الرومانية » واللغة العربية انتشرت 
بو اسطة الدين الإسلامي أكثر مما انتشرت بحكم السياسة و الإں أرة١1)...‏ 
يتبين من كل ماتقدم: أن الروابط الدينية لاتخلو من التأثر بالروابط 
القومية و التأثير فيها › وهذا قد يضاف إلى تأثير اللغة والتاريخ فيقوي الروابط 
القومية › وقد يخالف التأثير المذكور فيضعف الروابط. ومهما كان الامر › فإن 
الرابطة الدينية وحدها لاتكفي لتكوين القومية › كما أن تأثيرها في تسيير 
السياسة لايبقى متغلبا على تأثير اللغة والتاريخ('). إن هذا التأثير يشتد أو 
یتر اخی › ويقوى أو يتلاشى › حسب تطور علاقة الدين باللغة › ويبقى أمراً ثانويا 
فى تكوين القوميات بالنسبة إلى تأثير اللغة والتاريخ › ثم يو اصل الحصري كلامه 
فيقول: ... إننا نستطيع أن نلخص أبحاثنا السابقة فيما يلي: إن العاملين 
الأساسيين فى تكوين القومية هما: اللغة والتاريخ. ونستطيع أن نضيف إلى ذلك 
مايأتى: لايتغلب عامل من العوامل الاجتماعية على تأثير اللغة والتاريخ في هذا 
المضمار سوى عامل الاتصال الجغرافي » لان فقدان الاتصال الجغرافي › قد 
يؤدي إلى بقاء أجزاء الأمة الواحدة منفصلة بعضها عن بعض » رغم اتحادها في 
“اللغة والتاريخ » نزيد على ذلك أنه قد يؤدي › بمرور الزمن إلى تباعد وتباين في 
اللغة والتاريخ أيضا. ٠‏ 


ويأتي غير الحصري من المفكرين القوميين › «جورج حنا؛ في كتابه معنى 
القومية العربية؛ فيؤكد الاتجاه نفسه » حين يقول: 


إن خصائص الأمة › هى: 


أول] : اللغة » فكل شراح القومية يتفقون على أن اللغة » هي أولى هذه 


م۱۹۸١ ساطع الحصري: ”آراء واحاديث في الوطنية والقومية“ » مركز دراسات الوحدة » بيروت » عام‎ )١ 
ن‎ 

)٣‏ راجع في ذلك: دراسة موسعة للدكتور نديم البيطار: (نحو فكر وحدوي جديد) » صفحة ۲۰٦‏ من 
#دراسات في القومية العربية والوحدة؟ صادر عن مركز دراسات الوحدة العربيةء عام ٤1۹۸م.‏ 


(Y1) 


الخصائص» فالعائلة البشرية القومية - آي الامة - يجب قبل كل شيء أن 
تتکلم وتتفاهم فیما بینها دونما وسیط ودونما ترجمان(). 


شانباآ: لا تتكون الأمة الواحدة » إلا إذا كانت عائلتها البشرية متعايشة معا في 
أرض لمدة طويلة من الزمن › وكانت فاعلة ومتفاعلة بعضها مع بعض في هذه 
المدة. 


فالآ : القومية الواحدة › لا تتكون من مجموعات بشرية ذات تاريخ مختلف › 
ولكل منها هدف مصيري مختلف. إن التاريخ إذا لم يكن قد ربط هذه 
المجموعات بعضها مع بعض بحياة مشتركةء أو بحروب مشتركة ضد عدو 
مشترك» أو بمجابهة أحداث ما طرأت عليها مشتركة» وجابهتها مجابهة 
مشتركة » فلا يعقل أن تؤلف قومية و احدة متماسكة. 


وأبعا : لا يكفي المجموعة البشرية لكي تشكل قومية واحدة أن تكون لها لغة 
مشتركة وتاريخ مشترك وأرض مشتركة › بل يجب أن تجمع بينها مصالح 
مادية مشتركة. 


خأمسا : لكي تكون مجموعة بشرية قومية واحدة » يجب أن يكون بين أجزائها 
تجانس في العقلية و الروحية و النظرة إلى الكون › أي أن تكون خصائصها 
الروحية والمادية قابلة لتحقيق التفاعل بين أجزائها › يعني قي حال وجود 
عاد ات وتقاليد مختلفة بين أجزاء المجموعة لا يكون في هذه الاختلافات ما 
يشكل سببا للتباغض و القطيعة فيما بينهاء٠)‏ ولا يكون منها أثر تخريبي في 
العقلية › فالتفاهم الروحي والنفسي › هو شرط من شروط القوميةء وما هو 
العامل الرئيسي في التفاهم الروحي والنفسي؟ إنه الثقافة القومية 


1) جورج حنا: "معنى القومية العربية؟ دار الثقافة » بیروت » بدون تاریخ » ص ۲۱۱. 
۲) المصدر السابق صفحة .٠٠١‏ 


(YY) 


و الوطنيةء هذه الخصائص الخمس لا يستغنى عن وجودها مجتمعة لتكوين 

القومية › فالقومية هي عقد اجتماعي في شعب له لغة مشتركة › وجغر افية 

مشتركة » وتاريغ مشترك » ومصلحة اقتصادية مادية مشتركة › وثقافة نفسية 

مشتركة. 

وهذه هي مقومات القومية عند القوميين العرب › ولا مجال فيها لعمل 
الإسلام في حياة المسلمين. 


(FYE) 


ج - تطور آالغكر القومي نحو المادية الشبوعية: 


منذ الستينات » وخاصة منذ قدم جمال عبدالناصر الميثاق الوطني“ في 
يوليو عام ١١۱۹م‏ ظهر تطور جديد في فكر القوميين العرب » انتقل بهم من مرحلة 
(الماركسية اللينينية) كما تعرف فى المصادر والمراجع المعنية بها(ا). 


وهذه المرحلة التي تبدو فيها (الماركسية اللينينية) مسيطرة على عقول 
القوميين العرب ومناهجهم بد آت مثذ بدا تكوين الاتحان الاشتر اكي في سورياء 
يضم بين جنباته المنظمات الناصرية › ومن بينها القوميون العرب > وعلى الرغم 
من حدوث صراعات د اخل الاتحاد الاشتراكي في سوريا › إلا أن التقرير الذي 
قم مقا كن فن افا الفرشنن: ا لري دغل الكشم الساسشي اتن 
إلى المناداة (بالاشتر اكية العلمية) كمنطلق تطوري » انتهت إليه المنظمات 
المنادية بالاشتر اكيةء كالبعث والشيوعيين والقوميين » وخطت الفثات الثلاث 
خطو اتها نحو المناد اة بالشيوعية بنداء حار واضح وصريح جاء فيه تحت عنو ان: 
«الثورة الشاملة: (الثورة الشاملة بشقيها الوطني والديمقراطي لا يستطيع 
إنجازها غير حزب ماركسي لينيني يقود الجماهير المستغلة ويفيد من كل طاقاتهاء 
وإن تجارب الشعوب الأاخرى توضح هذه الحقيقة › فالتجارب الثورية التي 
استطاعت تحقيق مهمات التحرر الوطني الديمقراطيء كانت تقودها الجماهير 
الفقيرة بقيادة طليعتهم الثورية (البروليتارية) وحزبها السياسي الماركسي 
اللينيني (تجربة كوبا - كوريا - الصين - فيتنام) وبالمقابل نجد التجارب التي 
سقطت في أحضان الثورة المضادة التي قادتها البرجوازية الصغيرة التي 
عجزت عن تحقيق مهمات مرحلة التحرر الوطني الديمقر اطي في بلادها منها (غانا 
- أندونيسيا - الجزاثر - سورية - العراق). ثم يستطرد البيان ويقول: لقد لخص 


)١‏ منشور الفجر الجديد » صادر عن الحزب الاشتراكي في سوريا » تشرين الثاني / نوقمبر سنة ۱۹1۸م 


ن 


(FYE) 


المناضل (ماو تسي تونج) هذه التجربة بقوله: «يجب أن يكون هناك حزب ثوري 
مادمنا نريد الثورة وبدون حزب ثوري» حزب مؤسس وفق النظريات الماركسية 
اللينينية الثورية وطبق الاسلوب الماركسي اللينيني الثوري» تستحيل قيادة 
الطبقة العاملة و الجماهير العريضة من الشعب والسير بها إلى الانتصار على 
الإمبريالية وعملائها٤.(٠)‏ 


فالشعار المطروح إذن » هو تبني الماركسية اللينينية الثورية برمتها دون 


«لقد أعلنت حركات ( اللجنة التنفيذية) (مؤتمر إقليم سورية) - (مؤتمر إقليم 
فلسطين ۸١۱۹م)‏ - (مؤتمر الحركة الاشتراكية في العراق ولبنان والخليج) أن 
أبرز دروس الهزيمة › هو إعلان سقوط البرنامج السياسي والاقتصادي 
و العسكري و الأيديولوجي للبر اجو ازية الصغيرة » وعجز هذه الطبقة عن التصدي 
لحل معضلات حركة التحرر الوطنى الديمقر اطي». 


إن أعظم المسؤوليات الملقاة على الأحزاب والمؤسسات التقدمية 
العربية في هذه المرحلة » تتطلب من كل الثوريين أن يرفعوا رايات الماركسية 
اللينينية » ولا يعنى هذا أننا انتقلنا إلى هذا الموقع: فإن لهذا الانتقال 
مستلزمات منها تصفية الجيوب اليمينية في حركتنا » ومطاردة الثقافات 
البرجوازية الصفيرة التي زرعتها القياد ات اليمينية التاريخية لحركتنا١).‏ 


وغدت الأهداف النهائية لحركة القوميين العرب › تتلخص في الشعارات 
الآتية: 
١‏ - فلنناضل بدون كلل لتوليد الحزب الماركسي اللينيني. 


.٤ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
.۵ المصدر السابق › صفحة‎ )٣ 


(FYo) 


۲- ولنرفع رايات الثورة الثقافية البروليتارية في صفوفنا. 
-٣‏ ولنعمل ابتداء لكنس جيوب الرجعية اليمينية في حركتنا(1). 


ومرئياته يجب أن يكنس › و أن يصفى نهائيا من الحركة › هو وفكره. 


ولا مجال للمناقشة › فحتى البرجوازية الصغيرة › لم تعد طبقة ثورية بأي 
شكل» فالسلطة تؤخذ ولا تعطى. وإن مشكلة انتقال السلطه من طبقة إلى طبقة لا 
تحل إلا بالعنف الطبقي الثوري › والجماهير الكادحة في سورية بقيادة الطبقة 
العاملة » مطالبة ف نظام البرجوازية الصغيرة › لاقامة دولة ( البروليتاريا) 
جماهير الفقراء - ولكن الثورة تحتاج إلى طليعة تقود نضال الطبقات المسحوقة 
وترسم لها طريق الثورة. إن هذه الطليعة هي (الحزب الماركسي اللينيني 
الثوري) الذي بدونه تسقط (الثورة الطبقية البروليتارية) او الغريب في الأمر أن 
نجد هذه الحركة تحاول تصحيح الحركة الشيوعية العالمية١).‏ 


و الخلاصة: أن حركة القوميين العرب انتهت إلى أن ترفض الإسلام كله 
ونب القرآن الكريم › فهي تقول في تفسير التاريخ الإنساني: 


«إن بدء التاريخ الأول الذي حدد بد اية وجود الإنسان على الأرض › أمر 
غير محدد من حيث الزمن والكيفية حتى الآن. ولا يزال على الأقل مثار اختلاف 
وجدل شديدين. وقد بذلت محاولات عدة لتحديد وجود الإنسانء كان أبرزها محاولتي 
الأديان السماوية من جهةء و (د اروين) وتلامذته من جهة أخرى“"). 

فثقتهم بناء على هذا واحدة بنظرية د اروين وقول القرآن. بل هم أميل إلى 
تصديق د اروين وتكذيب القرآن » حيث شرحو | نظرية د اروين بالتفصيل. 


1 - ۵ المصدر » السابق صفحة‎ )١ 
الفصدر السایق :»هن ۸ء‎ ٠ 
. ۲١ الحكم دروزة وحامد الجبوري: (مع القومية العربية) مصدر سابق » صفحة‎ )۳ 


(FY) 


كما أنهم - يعتبرون الإسلام فاشلا في قيادته للبشرية › ويساوونه بالوثنية 


Coe)‏ وهذ ا ما دی إلى فشل تلك الامبر أ طوريات الفارسية و اليونانية 
و الرومانية 0 والمعتقد ات الدينية كالمسيحية والاإسلام » فى إذابة تلك الجماعات 
الإنسانية فى مجتمع عالمي وأ حد وفی بوتقة وأحدة)۱). 


وسلم » إذ ينظرون إلى الإسلام على أنه حركة بشرية قام بها محمد صلى الله عليه 
وسلم › دون علاقة بالله سبحانه وتعالى. 


.۲۷ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 


(YY) 


ثالغا : الاتحاد الاشتراكي في مصو: 


من المعروف » أن الاتحاد الاشتراكي المصري › كان حركة سياسية 
تنظيمية» نشأت بجهود رسمية من قبل القيادة السياسية التي صاغت أفكاره 
التنظيمية» وأبرزت أفكاره وأعدت وثيقة الميثاق الوطني التي تعتبر قانون 
الاتحاد الاشتراكى » ويعتبر هذا الميثاق بمثابة دستور الدولة في مصر حينئذ. 
EY‏ يقوله الميثاق الوطني › فإن هد افه تتحدد فيما يلي: 
» تحقيق الديمقراطية السليمة ممقة بالشعب » والشعب » لتكون الثورة 
بالشعب في أسلوبها » وللشعب في غاياتها و أهد افها. 
٠»‏ تحقيق الثورة الاشتراكية التى هى ثورة الشعب العامل. 
» دفع إمكانات التقدم ثوريا لصالح الجماهير. 
٠#‏ حماية الضمانات التي قررها الميثاق » وهي: 
- كفالة الحد الأدنى لتمثيل العمال والفلاحين في جميع 
التنظيمات الشعبية و السياسية على جميع مستوياتها » بحيث 
يراعى في تنظيمات الاتحاد الاشتراكي العربي نفسه أن 
تكون نسبة العمال والفلاحين ١٠ه/‏ على الأقل » باعتبارهم 
أغلبية الشعب التى طال حرمانها من حقوقها الأساسية. 
- مبد أ القيارة الجماعية. 
- دعم التنظيمات التعاونية و النقابية. 
- إرساء حق النقد والنقد الذاتى. 
- تقل سلطة الدولة إلى المجالس المنتخبة تدريجيا(). 


والدارس لهذا الميثاق › يجد فيه فكرا مشتتا وتوجهات متباينة » فمن 
شروط عضوية الاتحاد الاشتراكي » وهو التنظيم الذي یجب أن يجمع فيما يدعو 


1) الميثاق وقانون الاتحاد الاشتراكي. المقدمه والآهداف » مصلحة الاستعلامات » مصر ء عام ١١1۹ء‏ 
صفحة ١١١‏ ,. 


(FYA) 


إليه قوى الشعب العامل » وهم العمال والفلاحون والمثقفون والجنود 
و الر أسمالية الوطنية حسب تعبير الميثاق : 

( أن يؤمن بالميثاق › ويتعهد بالعمل في منظمات الاتحاد الاشتر اکى › عاملاً 
على تحقیق أهدافه(۱). ٤‏ 


وليس في الشروط أن يكون عضو الاتحاد الاشتراكي مثلاً مؤمنا بالقرآنء 
أو مؤمنا بالإسلام » بل الشرط الواضح » أن يكون مؤمنا بالميثاق. وهذا يؤكد 
قطعا أن الاتحاد الاشتراكي › حركة قومية › وليست حركة إسلامية › كما كان 
يتوهم و يزعم أحيانا بعض أفر أده. 


وقد رتبت أبواب الميثاق الوطني الذى يعتبر دستور الاتحاد الاشتر اكي 
على الوجه التالى: 


-١‏ نظرة عامة. ۲ - فى ضرورة الثورة 

۳ - جذور النضال المصري. و ق 

ه- عن الديمقراطية. ١‏ - في حتمية الحل الاشتر اكي. 
۷- الإنتاج والمجتمع. ۸ - مع التطبيق الاشتر اكي ومشاكله. 
-٩4‏ الوحدة العربية. ٠١‏ - السياسة الخارجية. 


وفي الباب الأول: 
حیث الأهد اف الأولى للثورة: صیغت هذه الأهدأاف على الوجه الذي يعبر 
عنه الميثاق > الذى كان مما جاء فيه قوله("): 


«إن إرادة الثورة في تلك الظروف الحافلة »لم تكن تملك من دليل العمل غير 
المبادىء الستة المشهورة التي بحثتها إرادة الثورة من مطالب النضال الشعبي 


.١١١ قانون الاتحاد الاشتراكي والإهداف ص‎ )١ 
.١١١ القانون » الباب الأول » العضوية ص‎ )٣ 


(Y4) 


و احتیاجاته: 


- ١ 


فى مو اجهة جيوش الاحتلال البريطانية المرابطة في منطقة قناة السويس 
كان المبدا الأرل: القضاء على الاستعمار وأعوانه من الخونة 
المصريين. 

في مواجهة تحكم الإقطاع الذي يستبد بالارض ومن عليها » كان المبد أ 
الثاني: القضاء على الإقطاع. 

كان المبد الثالث » هو: القضاء على الاحتكار وسيطرة ر أسمال المال 
على الحكم. 

في مو اجهة الاستغلال والاستعباد الذي كان نتيجة محتمة لهذا كله » كان 
المد الرابع ءهو: إقامة عدالة اجتماعية. 

فى مواجهة المؤامرات لإضعاف الجيش » واستخدام ما تبقى من قوته 
لتهديد الجبهة الد اخلية المتحفزة للثورة » كان الهدف الخامس » هو: إقامة 
جيش وطني قوي. 

في مواجهة التزييف السياسي الذي حاول أن يطمس معالم الحقيقة 
الوطنية » كان الهدف السادس » هو: إقامة حياة ديمقر اطية سليمة. 


ومن نافلة القول أن نذكر: أن هذه المبادىء » هي في الغالب الأعم 


السمات أو القاسم المشترك في الحركات الثورية والانقلابية التي شهدها 
النصف الاول من القرن العشرين في بلاد الشرق والغرب على السواء. وهذه 
المبادىء خالية من أي انتماء حقيقي للإسلام › على الرغم مما جاء في بعض 
فقر ات الميثاق من طرح شعار ادعاء الإيمان › وذلك بالقول: 


«بإيمان لا يتزعزع بالله وبرسله وبرسالاته المقدسة التي بعثها بالحق 


(FA) 


و الهدى إلى الإنسانية في كل زمان ومكان١).‏ 


لكن مضمون هذا الشعار » يتبدد ويتلاشى في ظل تك العموميات التي ليس 
فيها مايوجب على الدولة في ظل الاتحاد الاشتراكي الالتزام بشريعة الله » بل 
ظل هذ الر مراف العلاقة الشخصية التي يمكن أن کون عليها عضو 
الاتحاد الاشتراكي. ولم يستحق الإسلام عند واضعي مبادىء الاتحاد 
الاشتر اكي كلمة واضحة محددة. وإذا ما نظرنا مقارنين بين مبادىء البعث 
العربي و أهدافه ومبادىء الاتحاں الاشتر اکى و أهدافه › فسنجد تشابها كبيراً إن 
لم نقل تطابقا في الغاية والاهداف» وكلها تدور حول: الحرية والاشتراكية 


و الوحدة. 


ثم تنطلق أفكار الميثاق في التعبير عن الحرية والاشتراكية والوحدة 
لتقول: (لقد أصبحت الحرية الآن تعني حرية الوطن › و أصبحت الاشتر أكية وسيلة 
وغاية › هي الكفاية والعدل. و أصبح طريق الوحدة »› هو الدعوة الجماهيرية لعودة 
الأمر الطبيعي لأمة واحدة مزقها أعدؤها ضد إرادتها » وضد مصالحها »› و العمل 
السلمي من أجل تقريب هذه الوحدة. ثم الإجماع على قبولها تتويجا للدعوة 
و العمل معاً)(۲). 


أما جذور هذه الأهد اف النضالية › فنلقاها في الباب الثالث تحت عنوان: 
جذور النضال المصري إذ يقول: (ومصر بالذات لم تعش حياتها في عزلة عن 
المنطقة المحيطة بها » بل كانت داثما بالوعي وباللاوعي في بعض الأحيان تؤثر 
فيما حولها وتتأشر به »> كما يتفاعل الجزء مع الكل. وتلك حقيقة ثابتة تظهرها 
دراسة التاريغخ الفرعوني صانع الحضارة المصرية والإنسانية الأولى. كما 
تؤكدها بعد ذلك وقائع عصور السيطرة الرومانية و الإغريقية. 


۱) المیثاق » ص .)٩(‏ 
۲) الميثاق - جذور النضال المصري ص .٠١‏ 


(۳A1) 


وكان الفتح الإسلامي ضوءاً أبرز هذه الحقيقة وأنار معالمها » وصنع لها 
ثوب جديداً من الفكر و الوجود الروحي. 

وفي إطار التاريخ الإسلامي » وعلى هدي رسالة محمد صلى الله عليه وسلم 
قام الشعب المصري بأعظم الأدوار دفاعا عن الحضارة الإنسانية. وقبل أن يذزل 
ظلام الغزو العثماني على المنطقة بأسرها › كان شعب مصر قد تحمل ببسالة 
منقطعة النظير مسؤوليات حاسمه لصالع المنطقة كلها .)٠)‏ 


وفي ظل هذه الاطروحات › تتضح تلك الغايات غير الإسلامية › فالنظرة 
القومية للتاريخ دفعت بالميثاق وواضعيه إلى أن يسيئو! إلى العثمانيين » و أن 
يستخدموا في التعبير عن عصر الخلافة مايستخدمه المستشرقون والمؤرخون 
الغربيون ومن يتابعهم من العلمانيين › من مثل الغزو أو الاستعمار أو عهد 
الظلام › ولو كان لدى واضعي الميثاق أدنى حد من الشعور الإسلامي لأشادوا - 
مثلا - بفتح القسطنطينية الذي يطلق علماء الإسلام عليه (فتح الفتوح)؛ وينظر كثير 
من المؤرخين إليه على إنه إطلالة فجر العصور الحديثه في أوروبا. 


وإذا مااستبعدنا انعدام الرؤية الشمولية للميثاق › وبخاصة مايتعلق 
بمشكلات العالم الإسلامي › فإننا نرى أن الفلسفة التي ارتكز عليها ميثاق 
الاتحاد الاشتر اكى - وإن اختلفت عن الماركسية في المعالجة - إلا أنها متأثرة 
جد بالفلسفة الاشتراكية التى طرحها (حزب البعث) وكانت الاد اة بعد لتسرب 
الافكار الشيوعية وترويجها(!). 


غير أنه من الإنصاف ء أن نقرر أن الجانب الفكري في الميثاق ليس 
صورة طبق الاصل من الفلسفة المادية الشيوعية › وإن كان متأثراً بها إلى حدٌ ما » 
فحين نرى فى الماركسية مثلا أن الملكية الفردية مقضي عليها في الشيوعية 


.1١ الميثاق - جذور النضال المصري ص‎ )١ 
,٤0 الميثاق الوطني . الباب الخامس » صفحة‎ ) 


(FAY) 


بالصر اع الطبقي الذي تقول به الماركسية » فإن الميثاق يعبر عن ذلك بقوله: (إن 
سيطرة الشعب على كل أدوات الإنتاج لا تستلزم تأميم كل وسائل الإنتاج › ولا 
تلغي الملكية الخاصة » ولا تمس حق الإرث الشرعي المترتب عليها » وإنما يمكن 
الوصول اليها بطريقين: 

أولهما: خلق قطاع عام قوي وقادر يقود التقدم في جميع المجالات › ويتحمل 
المسؤولية الرئيسية في خطة التنمية. 

ثانيهما: وجود قطاع خاص يشارك في التنمية في إطار الخطة الشاملة لها 
من غير استغلال » على أن تكون رقابة الشعب للقطاعين مسيطرة عليهما معا×١).‏ 


ثم نرى في الميثاق ذلك البعد المادي › وذلك حين يقول: (إن الحل 
الاشتر اكي هو الطريق الوحيد الذي يمكن أن تتلاقى عليه جميع العناصر في 
عملية الإنتاج على قواعد عملية وإنسانية تقدر على مد المجتمع بجميع القطاعات 
التي تمكنه من أن يضع حياته من جديد وفق خطة مدروسة وشاملة). 

فالنظرة للملكية تختلف في جذورها عن النظرة الشيوعية » ففي الشيوعية › 
كل ملكية غير ملكية الاستعمال » هي ملكية مستغلة. أما في مفهوم الاتحاد 
الاشتر اكي » فالملكية أصيلة في الفطرة » و أصيلة في التاريخ. لكنه يمكن القول: 
إن هذه النظرة تشبه إلى حد كبير الفكر الاشتراكي الذي طرحه البعث العربي 
الاشتر اكي في أول أمره باسم: الاشتر اكية العربية. 


ويعلل المنظرون للفكر الاشتراكى في الميثاق ذلك التأثر بما يقوله 
الميثاق نفسه: (إن التجارب الاجتماعية لاتعيش في عزلة عن بعضها » وإنما 
التجارب الاجتماعية كجزء من الحضارة الإنسانية الشاملة » وذلك بالانتقال 
الخصب وبالتفاعل الخلاق. 


وهنا يبرن الاتحاد الاشتراكى بوصفه مؤسسة سياسية ذات أهداف مادية 


1) الميثاق الوطني » الباب الثاني » صفحة ٠١‏ . 


(TAF) 


تتأشر - كما يقول الميثاق - بالتجارب الإنسانية وليس بالإسلام. 


ويتضح هذا المضمون فيما يقوله الميثاق: (إن مشعل الحضارة انتقل من 
بلد إلى بلد؛ لكنه في کل بلد کان یحصل على زیت جدید يقوي به ضوءه على امتداد 
الزمن. وكذلك التجارب الاجتماعية › إنها قابلة للانتقال › لكنها ليست قابلة لمجرد 
الحفظ عن طريق التكرار. وهذه أولى مسؤوليات القيادة الشعبية الثورية للأمة 
العربية. 

وبعد أن يعيد الشعار ات ويشيد بالعمل الثوري وقياد اته » يقول: 

إن هذه القيادات الشعبية مطالبة الآن أن تتأمل تاريخها › و أن تنظر إلى 
واقع عالمها ء ثم تقدم على صنع مستقبلها و اقفة في ثبات على أرضها١).‏ 


وتكون النتيجة في الميثاق » هي هذا الأصل المادي الذي لا علاقة له 
بالإسلام حيث أن مجتمع الرفاهية - وهو الهدف الأعلى - قادر على أن يصوغ 
قيما أخلاقية جديدة لاتؤشر عليها القوى الضاغطة المتخلفة من العلل التي عانى 
منها مجتمعنا زمانا طويااء كذلك فإن هذه القيم لابد لها أن تعكس نفسها فى ثقافة 
وطنية حرة تفجر ينابيع الإحساس بالجمال في حياة الإتسان الفرد الحر. ٠‏ 

أي أن القيم الثابته في الإسلام خاضعة للتطور المادي والاجتماعي الذي 
يسعى لتحقيقه الاتحاد الاشتراكي من خلال الميثاق الوطني. 

كما يلفت النظر في الميثاق عند تناوله لموضوع الدين › أنه يتكلم عن 
العقيدة الدينية أو عن الأديان عموما (دون تحديد الإسلام) حيث يقول: إن القيم 
الروحية الخالدة النابعة من الأديان قادرة على هداية الإنسان › وعلى إضاءة 
حياته بنور الإيمان » وعلى منحه طاقات لاحدود لها من أجل الخير والحق و الجنةا. 

وهنا تتساوى علاقة الإسلام في الميثاق بعلاقته باليهودية والمسيحية 
ويعرف علماء الإسلام أن الانصياع لأي دين غير الإسلام هو كفر بالاإسلام. 

و أنه من نافلة القول › أن نقرر هنا أن القيم الأخلاقية والاجتماعية وكثيرا 


1) الميثاق: ضرورة الثورة » صفحة .١١‏ 


(TAE) 


من قضايا التشريع في الإسلام غيرها في اليهودية والمسيحية » فإذا ساوى 
الميثاق بين الإسلام وهذه الأديان مع حكم الإسلام على هذه الأديان بأنها محرفة ء 
فهو خروج عن الإسلام. 

ويمكن القول عن ميثاق الاتحاد الاشتراكي: إنه دستور حركة قومية ترى 
حرية العقيدة الدينية لاهيمنة للشريعة أو الحكم فيها. أو حركة وطنية قومية 
عربية تعترف بحرية العقيدة الدينية » وتقبل بالاديان على أن لاتستقل بالتشريع أو 
تتدخل في الحكم. وأن هذه القومية كما تتجلى في الاتحاد الاشتر اكي قد تكفلت 
بوضع دستور: ( أي تشريع بديل للإسلام مستقى منها) تزعم أن فيه سعادة إلانسان 


وحریته. 


هذا المفهوم › وتقبل من الدين جانب العبادة الشخصية » والعقيدة الشخصية. 
أما الحكم والاقتصاد والسياسة » فهو ديمقر اطي من جهة ثانية. 


اما أن نسمی اقتصاد الجمهورية العربية المتحدة › اشتراكية الإسلام 
ونسمي الميثاق تطبيقا للقرآن › فهذا جهل بالقرآن والإسلام › وتحريف لمفاهيم 


و الميثاق لايعترف بالأديان › إلا حيث تكون غير مصطدمة مع مايدعو إليه من 
مبادىء وشعار ات وما يدعو إليه من أهداف » وهي التي يصفها بأنها حقائق 
الحياة وجوهر الدين › فهل هذا هى المطلوب من الأديان أن تؤديه؟ وهل المطلوب 
من المفكرين الدينيين - كما يودون - أن يحتفظوا للدين بما أسموه جوهر 
رسالته؟ وهل هذا هو واجبهم الأكبر؟ 


إن ظاهر هذا الكلام › يؤكد أن الدين - في نظرهم - ملك للمفكرين 
الدينيين» و أن عليهم آن يحتفظوا به يحيث لا يتناقض ولا يصطدم مع مايعتبرون 


أنه حقائق الحياة. 


(FAo) 


واا عن الوحة الفريية التي يتك عنها الميتاق الومطتي ٠‏ فتجبيء بن 
متاهات كثيرة رسمها الميثاق في باب السياسة الخارجية ٠‏ حيث يقولة *إن شعبنا 
شعب عربی » ومصيره يرتبط بوحدة مصير الأمة العريية(١).‏ 


وفى خاتمة الاهتمام السياسى فى الميثاق » تجيىء الأحكام غائمة تائهة: 
(إن شعبنا يعتقد في رسالة الأديان » وهو يعيش في المنطقة التي هبطت عليها 
رسالات السماء). ٠ 1 ٠‏ 

ونضال المؤمنين بالميثاق » ليس من أجل الإسلام ولا السعي لتطبيقه » لان 
الشعب عندهم يتاضل من أجل المبادىء الإنسانية السامية لا غير» ولا باس أن 
يجيىء الإسلام كمبدأ بعد الوطنية المصرية والوحدة العربية والإفريقية 
و الآسيوية و الانتماء لميثاق الأمم المتحدة في خاتمة قائمة الاهتمامات. 


ومن الواضح البين » أن صياغة الميثاق جاءت وفق الأماني في التطوير 
المادي والاجتماعي › لا وفق شرع الله وتطبيق أحكامه » والدليل على ذلك هو 
تجربة ذلك التنظيم المادي النزعة في مصر عبر مؤسساته الفكرية ومنابر التعبير 
عنه. 


.٠١١ الباب العاشر من الميثاق - السياسة الخارجية » صفحة‎ )١ 


(۳A1) 


منظمة الشباب الإأشتراكي في محر والغكر الماصم : 


منظمة الشباب الاشتراكي: عبارة عن تنظيم شبابي ء عقيدته تطبيق الشعار 
الذي طرحته القيادة السياسية فی مظار: (شنطرة سنازتء تنظيم الاتحاد 
الاشتراكي وهو: الحرية » الاشتراكية » الوحدة) وكان على قادة هذا التنظيم 
وهم صفوة من شباب الجامعات والمصالح والوزارات والمصانع › أن يترجموا 
فكر الميثاق إلى سلوك أخلاقي وسياسي يستهدف إبعاد الدين عن الحياة » وكان 
عليهم أيضا أن يبعدوا كل تأثير للدين عن توجيه المجتمع. ويتضح ذلك فيما يدرس 
للشباب في موضوع علاقة الدين بالقومية العربيةء وكانت يومها دعوة شائعةء فكانت 
القومية العربية دعوة أساسية إلى جانب المبد الاشتراكيء» وكان على أعضاء 
المنظمة في مراحل الإعداد العالي لهم (فيما يسمى توجيه المرحلة الثالثة) 
دراسة مقال تحت عنوان: (القومية العربية) كتبه الدكتور يحيى الجمل وقسم 
حديثه فيه إلى أربعة عناصر › هي: 
)١‏ مفهوم القومية بمعنى عام. 
۲ ) تطبيق هذا المفهوم العام على القومية العربية. 
۳ ) حركة القومية العربية في الوقت الحاضر. 
؛) مضمون القومية العربية. 


ولكي تتضح لنا علاقة الدين بالقومية العربية في نظر موجهي منظمة الشباب 
الاشتر اكي › ينبغي أن نتعرض لر أي الكاتب في العنصرين الأولين › وهما مفهوم 
القومية على وجه العموم » وتطبيق هذا المفهوم على القومية العربية. 


عندما تحدث الكاتب عن مفهوم القومية - على العموم - نبه على أن هناك 
نظريات كثيرة ؛ منها مايجعل الوجود القومي نتيجة سبب واحد › ومنها مايجعله 
نتيجة أسباب متعددة. وذكر من القسم الأول عدة نظريات » وهي: وحدة الجذس › 
ووحدة الدين » ووحدة الإرادة » ووحدة اللغة.. فهذه هي النظريات التي ترجع 
الوجود القومي إلى سبب أو عنصر وحيدء وقد رفض الكاتب منها النظريات 


(Fav) 


القاثلة: بوحدة الجنس ووحدة الدين 7 وإرادة التوحيد 6 وقبل وحدة اللغة على 
أنها سبب جوهري في وجود القومية › ولكنه غير وحيد. 


والذي يعنينا هنا: هو رأي الكاتب في نظرية وحدة الدين؛ فإنه يرفضها 
كأساس للقومية - سو اء كان سبباً وحيدا أم مشتركا مع غيره - مخالفا بذلك حقائق 
التاريخ. ويستدل على عدم صلاحية الدين ليكون سببا من أسباب وجود القومية 
بعدد من القوميات » يذكر منها: باكستان وإير ان والامة العربية ويقول: (وخلاصة 
الرآي بالنسبة لعلاقة الدين بالقومية » أن الدين الواحد أوالغالب سبب من 
أسباب القوة في الكيان القومي › ولكنه بيقين ليس سببا من أسباب الوجود › 
فالفدن. الواح آي ألفالب بن عة بن الاس لاتستطخ إن تل هده 
المجموعة قومية واحدة. ولكن الدين الواحد أو الغالب داخل مجموعة قومية 
يكون سبباً من أسباب قوة الكيان وتماسكه. وهنا الفرق بين سبب الوجود وسبب 
القوة. الدين الواحد أو الغالب إذن ليس سبباً أو أساسا للوجود القومى ؛ وإن 
كان سببا لقوة هذا الوجود)). 1 


وعندما انتهى الكاتب من الحديث عن النظريات التي ترجع الوجود 
القومي إلى سبب وحيد » وقبلّ منها نظرية وحدة اللغة فقط على أنها عنصر 
أساسي من عناصر وجود القوميات - ولكنه غير كاف وحده لقيام القوميات - بل 
تحتاج القوميات في وجودها إلى عناصر أخرى. تحدث عن العناصر الضرورية إلى 
جانب وحدة اللغة › فقال: 

(والواقع أن دراسة هذه النظريات المختلفة في شأن القومية › توضح لنا 
تتمثل أساسا فى الأمور الآتية: 
أو : وحدة اللغة. 
ثانياً: التراث المشترك › أو وحدة التاريخ. 


. ٠١١ محاضرات المرحلة الثالثة - منظمة الشباب - الاتحاد الاشتراكي صفحة‎ )١ 


(FAA) 


ثالثا: المصير المشترك › أو وحدة الهدف. 


والوقع أن هذه الأركان الثلاثة تفترض وتؤدي في نفس الوقت إلى ركن 
رابع غاية في الأهمية › وإن لم يعالجه كثير من د ارسي القوميات › ذلك هو عنصر 
الاستمرار والاتصال في الوجود القومي)(١).‏ 


وهكذا اعتبر هذه العناصر مقومات وجود القوميات - على وجه العموم - 
وعندما أراد أن يتحدث عن مفهوم القومية العربية. حيث إن الميثاق اعتبرها 
وحدها النموذج الأعلى في تحديده مقومات القومية... قال الكاتب: 

الواقع أننا نستطيع أن نقول بغير ادعاء أو افتعال: إن المفهوم القومي 
العام بأركانه التي اماق 9 و لخ اوک رو :کد دا من 
الأمة العربية ذات الوجود القومى العربى. وقبل أن نستعرض هذه الأركان 
التي تحدثنا عنها لنرى مدى توافرها في الكيان القومي العربي » نجد أنه من 
الأوفق أن نقدم ر أي الميثاق في هذا ا الميثاق: إن الامة العربية لم 
تعد في حاجة إلى أن تثبت حقيقة الوحدة بين شعويها. لقد تجاوزت الوحدة هذه 
المرحلة و أصبحت حقيقة الوجود العربي ذاته» يكفي أن الأمة العربية تملك وحدة 
اللغة التي تصنع وحدة الشن والرجدات ويکفي أن الأمة العربية تملك وحدة 
الأمل التى تصنع وحدة المستقبل و المصير؟. 

والواقع أن هذه العبارات من الباب التاسع من الميثاق جمعت آركان 
القومية التى يتفق عليها الباحثون في القوميات» وقطعت العبارة في وضوح 
وبساطة بتحقيق هذه الاركان ووجودها بالنسبة للامة العربية(). 


ومن يتأمل فيما سبق يجد أن الكاتب رفض - شأنه في ذلك شآن القوميين 
جميعاً - أن تکون وحدة الدين عنصر' أساسيا من عتاصر وجود القومية عموماً. 


.1١١ - ۱۲۰ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
.٠١١ - ۱۲۰ المصدر السابق » صفحة‎ )۲ 


(۳۸۹) 


وعلى هذا » فإن الدين ليس عنصراً من عناصر القومية العربية - في ر أي الكاتب › 
وفي رأي الميثاق الوطنى معا - وهذا يتضح من تطبيق الكاتب مفهوم القومية 
الذي ارتضاه على عبارة الميثاق في تحديد مفهوم القومية العربية › الذي يرفض 
فيه أن يكون الدين عنصرا من عناصر القومية. 

بل ثمة ما هى أكثر من هذا: فعندما يشرح ما يشير إليه الميثاق من وحدة 
التاريخ في قوله: «فبينما يثبت التاريخ أن الدين هو الذي صاغ هذه الوحدة 
يرفض الكاتب حقائق التاريخ » ويرى أن تاريخ الكيان العربي ظل مستقلاً عن 
التاريخ الإسلامي. ويرى أن الدول الإسلامية كانت تحافظ على قوتها ما دامت 
تعتز بكيانها العربي › وتضعف إذا ابتعدت عنه. 

ثم يقول الكاتب: 

(ويستمر اختلاط التاريخ العربي بالتاريخ الإسلامي قروناً طويلة » وذاك کله 
لم يود مطلقا إلى إذابة الكيان العربي واختلاطه بغيره من الكيانات التي كانت 
وماتز ال تدين بالإسلام» ولاتنتمي إلى العروبة» ومايزال المؤرخون يرون ضعف 
بعض الدول الإسلامية وسر قوتها في محافظتها على كيانها العربي أو ابتعادها 
ا ف غل نالرت آي انر الو کان اها دا 
للحضارة العربية)١١). ٤‏ 


وإلى هنا » نتبين كيف أن منظمة الشباب الاشتراكي والاتحاد الاشتر اكي 
كانا يلقنان الشباب - الذي يعد لقيادة النضال - الافكار المادية غير الإسلامية 
ويغرسان في أذهانهم فكرة أن المجتمع العربي » يجب أن يخلو من عنصر 
الإسلام كمقوم من مقومات وجوده. 


وهکذ ا حرص الموجهون فی المعاهد › ومعسکر ات الشباب = التابعة 
لمنظمة الشباب الاشتراكى - أن يفرغوا القومية العربية من أي توجه إسلامي › 


1) المصدر السابق » صفحة .٠١١‏ 


(4۰) 


يغرسو | في الأذهان فكرة إبعاد الدين عن التوجيه في الحياة العامة ء ولكن لأنه لا 
بد لهم من تملق عاطفة الخفاب النتة وعة ام ا تحاف اة فق )ا 
مقا ضمن محاضرات المرحلة الثانية بعنوان (القيم الروحية والاشتراكية) 
وجاء فیه: 

إن موضوع القيم الروحية والاشتراكية؛ يفرض نفسه في كثير من العقول 
والنفوس تحت عنوان آخر هو: «الدين والاشتراكيهه أو الإسلام و الاشتر اكية. 
وهذا الموضوع يعرض في نوعين من الأذهان › ويطوف في نوعين من النفوس: فهو 
يطوف أحيانا في أذهان ونفوس جادة ومخلصة وصادقة تؤمن بالله ورسالاته » وتدين 
دين الحق مع محمد عليه الصلاة والسلام › ومع عيسى عليه السلام » وتؤمن في 
نفس الوقت بأن الطريق المحتم للخروج بهذا المجتمع من التخلف الاقتصادي 
ومن الظلم الاجتماعي.. هو طريق الاشتر اكية. فيكون من حقها أن تتساءل » و أن 
تقف في موقف طالب العلم » و أن تطلب تحديد العلاقة بين الإسلام والدين وبين 
الاشتراكية بصفة عامة » وتريد أن تطمئن إلى أن ولاءها للنظام الاشتراكي لا 
یمس من قريب ولابعید ولاءها الأصيل لدين الله تعالى“(١).‏ 


ومن هذا يتضح » أن المقال قصد به طمأنة الشباب - الذي يؤمن بالدين أو 
بالقيم الروحية على وجه العموم. وفي الوقت نفسه يؤمن بالاشتر اكية حلا حتمياً 
لمشكلات المجتمع - إلى أنه من الممكن الجمع بينهما. ولهذا يهتم المقال ببحث 
العلاقة بين القيم الروحية والاشتراكية التي لاتفهم في المجتمع المصري إلا 
بعنوان: العلاقة بين الدين والاشتر اكية. 

ولبيان العلاقة بين القيم الروحية وبين الاشتر اكية › يقرر المقال: 

أن الميثاق الوطني يحتوي من الناحية النظرية على محورين آساسيين 
وهما: 
۱) الایمان بالله وکتبه ورسله. 
۲ ) الإيمان بأن الاشتراكية » هي الطريق الحتمي الوحيد لحل مشكلات 


. 1٤١ محاضرات المرحلة الثانية - منظمة الشباب الاشتراكي » صفحة‎ )١ 


(41) 


المجتمع الاقتصادية والاجتماعية. ولابد لكل مواطن أن يعرف العلاقة بين 


ولایتأتی إدر اك هذه العلاقة على وجھهها الصحيح > إل بتصفية بعض 
المشكلات المتعلقة بمشكلة العلاقة بين الدين والاشتراكية العلمية. وحصر 
المقال المشكلات التى تظهر العلاقة بين القيم الروحية والاشتراكية العلمية 
بمظهر التعارض بينهما في ثلاث وهي: 
١‏ ) استناد الاشتر اكية في كثير من البلدان التى طبقتها إلى ساس مادي. 
۲) تقدیم الاشتر اكية نفسها على أنها فلسفة كلية شمولية تفسر الكون كله مما 
يجعلها تصطدم بالدین الذى هو نظام إلهي كلي متكامل. 
۳ ) تفسیر رجال الدين للدين تفسير؟ منافيا لطبيعته(١).‏ 


ويتناول المقال هذه المشكلات بالتحليل محاو إزالة التعارض البادي بين 
الاشتر اكية العلمية › والقيم الروحية. ولنحاول هنا أن نعرض حله للمشكلة 
الأولى لنرى: هل استطاع فعلا أن يزيل التعارض بين الاشتر اكية العلمية و القيم 
الروحية أو لا ؟ ولننظر ماذا فعل معلم الاشتراكية والقومية في بلد من بلاد 
العرب المسلمين؟ ٤‏ 


فالشقال ٠‏ تقر أن الفران يتب اليبان اليب اساشا رفسا من ابن 
الإيمان» والميثاق يتحدث عن الاشتراكية العلمية ومعلوم أن الاشتراكية 
العلمية بفلسفتها المادية تعني: رفض كل ما لا يخضع للحواس ؛ ومن ثم ترفض 
الغيب رفضاً قاطعاً. هكذا يحدد المشكلة › ومن هذا التحديد ينطلق في محاولة 
لتضييق الهوة بين الإسلام والاشتر اكية. ٠‏ 


و الطريقة التي سار عليها تحتوى على مغالطات واضحة › وتضليل مقصود 


.ا٤١‎ - ۱٤١ انظر المصدر السابق صفحة‎ )١ 


(F4۲) 


ویمکن ترکیز محاولته في أمرين › أحدهما: تفسير كلمة العلمية - التي وصف بها 
الميثاق الاشتراكية - تفسيراً يخرجها عن معناهاء والآخر: إثبات أن الإسلام 
يدعو إلى الكشف عن قو انين الطبيعة و المجتمع والانتفاع بها. 


وتعقيبا على مايذهب إليه كاتب المقال نقول(): 

إن الاصل » هو أن الاشتر اكية العلمية تعني الماركسية المادية. و الكتب 
التى كانت تدرس فى المعاهد الاشتر اكية تحتوي على عبار ات كثيرة تدل على أن 
الميثاق الوطني قد اختار الماركسية منهجا للتقدم. و العبارة التالية تدل صر احة 
على ذلك: 

(إن الميثاق قد تبنى النظرية الماركسية كأساس ومنهج للتقدم)١).‏ 


وليس هذا فحسب » فالكتاب الذي وردت فيه هذه العبارة يعد الافكار التي 

قبلها الميثاق الوطني من الماركسية » و الفكر الاشتر كي العالمي » وهي: 

| ) الإيمان بالتطور › و أنه لاوجود لنظام اجتماعي ثابت لا يتغير بتغير الظروف 
الموضوعية التى أدت إلى نشؤء هذا النظام. 

١‏ ) الاعتقاد بأن التطور الاجتماعي تحكمه قوانين علمية معينة يمكن 
استخراجها من دراسة تطور النظم الاجتماعية المختلفة. 

) إن هذا التطور » لايحدث نتيجة لدفع خارجي أو لعو امل غير منظورة » وإنما 
يحدث لان النظام الاجتماعي القائم لم يعد قادرا على حل المتناقضات التي 
تنشا بين قوى الإنتاج » وبين العلاقات الإنتاجية القائمة من الجانب 
الآخر. 

ون حركة الجتاهين في سر اها من أجل آلخياة ٠هي‏ الوسكة التي يم 
بها هذا التغير وتبرزها هذه المتناقضات. ٠‏ 

ه) إن حل متناقضات المجتمع الر أسمالي » لا تتم إلا عن طريق الملكية العامة 


1) المصدر السابق » صفحة ٠٤٤‏ . 
۲) محاضرات المرحلة الأولى » منظمة الشباب الاشتراكي » صفحة ١١‏ . 


(TAF) 


والتخطيط الشامل والسيطرة السياسية للقوى صاحبة المصلحة في التغير 
الاجتماعى(). 


وعبارات الميثاق الوطنى نفسه › ناطقة بأن الاشتراكية العلمية » هي 
المنهج الوحيد للتقدم(). 
بلد بکل حذ ا فیره(۳). 

و أن الصراع حتمى بين الطبقات(؛). 

و أن مجتمع الرفاهية - الذي ترمي إليه الاشتر اكية العلمية - قادر على أن 
يغير الأخلاق والقيم القديمة » ويستبدلها بأخلاق وقيم جديدة تلائم المجتمع 
الاشتراكي بعد استبعاد القوى الضاغطة المختلفة التي عاني منها مجتمعنا 
زمانا طویلا(٥).‏ 


وهذه القيم الجديدة » يجب أن تسود فى الثقافة الوطنية › ويجب أن تتطور 
نصوص القانون لكي تتلاءم مع هذه القيم الجديدة0). ومن هذه القيم التي يجب 
أن تسود: 

(إن المرأة لابد أن تتساوى بالرجلء ولا بد أن تسقط بقايا الأغلال التي 
تعوق حركتها الحرة. حتى تستطيع أن تشارك بعمق وإيجابية في صنع الحياة)(۷). 


واضح جدا من هذه الغايات » أن الميثاق الوطني اختار الاشتر اكية شبه 


1) المصدر السابق صفحة 1۲ - 1٣‏ 

۲) انظر الميثاق ص ٥٠‏ - هدية للقراء من جريدة التعاون ۲۱ مایو سنة ۱۹٩۷‏ العدد ۲۲۲. 
۳) انظر الميثاق صفحة ۳۷. 

؛) انظر الميثاق صفحة .٤١‏ 

ه) انظر الميثاق صفحة .۷١‏ 

.۷۲ انظر الميثاق صفحة‎ )١ 

۷) الميثاق صفحة ۷۰. 


(4€) 


العلمية منهجا › وكيف أنه اعترف بالقوانين الماركسية وقرر أنها › هي الطريق 
الوحيد لتقدم المجتمع المصري › وأن العلمية التي توصف بها الاشتراكية › 
كانت تفهم في نظر موجهي معسکر ات منظمات الشباب الاشتراكي على أنها رفض 
کل ماهو غيبي. 


تبقى مسألة هامة › وهي: النظر في الإشارات التي وردت في الميثاق بصدد 
القيم الروحية. لقد وردت الإشارة إلى القيم الروحية في الميثاق ثلاث مرات: 

الأولى وهي الأهم: 

إن حرية العقيدة الدينية يجب أن تكون لها قداستها في حياتنا الجديدة 
الحرة... 

إن القيم الروحية الخالدة النابعة من الأديان قادرة على هداية الإنسان › 
وعلى إضاءة حياته بنور الإيمان ء وعلى منحه طاقات لا حدود لها من أجل الخير 
والحق والمحبة. 


إن رسالات السماء كلها في جوهرها » ثورات إنسانية استهدفت شرف 
الإنسان وسعادته» وإن واجب المفكرين الدينيين الأكبر » هو الاحتفاظ للدين 
بجوهر رسالته » وإن جوهر الرسالات الدينية » لا يتصادم مع حقائق الحياة » وإنما 
ينتج الكضنادم فى يعض الظروف من محاولات الرجعية أن اتستفل الدين خد 
طبيعته وروحه لعرقلة التقدم › وذلك بافتعال تفسير ات له تتصادم مع حكمته الالهيه 
السامية. 


لقد کانت جمیع الأدريان »> ذات رسالة تقدمية »> لکن الرجعية التی رادت 
احتکار خیرات الأارض لصالحها وحدهاء أقدمت على جريمة ستر مطامعها بالدینء؛ 


ور احت تلتمس فيه مایتعارض مع روحه ذ اتهاء لکي توقف تیار التقدم. 


إن جوهر الأديان » يؤكد حق الإنسان في الحياة وفي الحرية: بل إن أساس 
الثو اب والعقاب في الدين › هو فرصة متكافئة لكل إنسان. إن كل بشر يبدأ حياته 


(4o) 


أمام خالقه الاعظم بصفحة بيضاء يخط فيها أعماله باختیاره الحرء ولايرضىی الدين 
فة تورك مقاب الف اجهل ن ازى لالب الناس 4او اقكار ف أب الخير 


إن الله جلت حكمته » وضع الفرص المتكافئة أمام البشر أساسا للعمل في 
الدنيا وللحساب فى الآخرة(). 


ونظرة في هذه النصوص › نجد أن ماهو مقدس في نظر الميثاق › هو حرية 
العقيدة الدينية في الحياة الجديدة التي ينشدها الميثاق. وهو يسمح بحرية 
الأديان لأنها تحتوي على قيم روحية خالدة قادرة على هد اية الإنسان » وعلى منحه 
طاقات لاحدود لها من أجل الخير والحق والمحبة › (وكل هذا قي المجال 
النظري فقطء أما المجالات العملية فبخلاف ذلك تماما). ٠‏ 


ويرى الميثاق: أن رسالات السماء ثورات إنسانية › تهدف إلى تحقيق شرف 
الإنسان وسعادته > وو أ جب المفكرين الدينيين › هو الاحتفاظ للدين بجوهره ذلك 
الذي لايتصادم مع حقائق الحياة - وهو حق الإنسان في الحرية و الحياة. 


هكذا »› يسمح الميثاق بحرية اعتقاد عام في الأديان » ويحصر جوهر الدين 
الذي يعترف به - في أنه يكفل حق الحرية و الحياة للبشر. 


وتلك » هى صفة الدين الذي يسميه الميثاق: التقدمية. و أي تفسير غير هذا 
هو تفسير لايعترف به الميثاق. ويصم القائلين به بالرجعية. لأنهم يحاولون تفسير 
الدين تفسير ا يخرجه عن مهمته الأساسية. إنه يعترف بحرية اعتقار عام فقط. 
وفوق هذا › فإن جوهر الأديان في نظر الميثاق ثورات إنسانية » ومعنى هذا: أنه 
يرجع أصل الأديان إلى مصدر إنساني وليس إلهي. ولا يمكن تأويل هذه العبارة 


.۷١ - ۷١ الميثاق الباب السابع صفحة‎ )١ 


(۳41) 


بحال تأويلا يخرجها من هذا المعنى إلا أن يكون التأويل متعسفا » ومع هذا فإن 
التأويل لايكون مقبول لأنه يتعارض مع المنطق العام في الميثاق. ومع هذا قد 
يحلو للبعض أن يقول: إن الاشتراكية لا تتعارض مع الإسلام » مع العلم بأن 
الإسلام له نظامه الذي يكفل السعادة للبشر › ولايرضى بهذا النظام بديلا. 
فمحاولة الميثاق » أن يحل نظاماً آخر - مهما كان اسمه - بدلا من الإسلام »› هو 
رفض الاإسلام. 


والصحيح أن يقال: من أين نبد أ ؟ هل نبد أ بالإسلام من حيث كونه نظاما » 
ثم نجتهد بعد ذلك على أساسه ؟ أو نبد أ بالاشتر اكية ثم نقارن بينها وبين الإسلام 


بعد ذلك؟ 


إن نقطة الانطلاق › هي التي تحدد موقفنا. هل نحن مؤمنون بالاإسلام أملا؟ 
ولايمكن أن يقال: إننا مؤمنون بالإسلام إلا إذا كانت نقطة الانطلاق › هي الإسلام 

وهنا إشارة في الميثاق تفيد أن الطاقات الروحية التي تستمدها الشعوب 
من الأديان السماوية أو التراث الحضاري › تعين الشعوب على قهر جميع 
الصعاب و العقبات » إنها تقول: 


(وإذا كانت الأسس المادية لتنظيم التقدم » ضرورية ولازمة › فإن الحوافز 
الروحية والمعنوية › هي وحدها القادرة على منح هذا التقدم أنبل المثل العليا 
و شرف الغايات و المقاصد). 


وهذه الإشارة تسوي - بالنسبة للطاقات الروحية - بين ماهو نابع من الأديان 
السماوية » وماهو نابع من غيرها. أما الإشارة الثالثة فتفيد أن الشعب المصري 
يملك من إيمانه بالله ثم بنفسه مايمكنه من فرض إرادته وصياغتها من جديد صياغة 
تتفق مع مايتطلع إليه من آمال. 


(4¥) 


وعلى وجه العموم: فإن الطاقات الروحية التي يتحدث عنها الميثاق لاتعدو 
أن تكون أفكاراً دينية أو غير دينية » تعين الشعوب على التغلب على العقبات 
التي تعترضها في مسيرة التقدم » سواء كانت هذه الأفكار حقيقية » أم غير 
حقيقية » وهذا لايعدو إلا أن يكون اعترافا بأثر الفكر المستقل عن المادة » 
الذي اضطر الماركسيون أن يعترفوا به أخيرا. بعد أن عجزوا عن تفسير 
المجتمع الإنسانى تفسير! يعتمد على الإنتاج المادي فقط. 


ولهذا لاتخرج هذه الإشار ات - في الميثاق إلى القيم الروحية - عن نظرية 
الاشتر اكية العربية - كما وردت في الميثاق » وفي كتب الموجهين السياسين في 
منظمات الشباب عن كونها اشتراكية مادية » وتحاول أن ترسم طريقة يسير عليها 
المجتمع لتحقيق سعادته. والإسلام يؤمن بالغيب » ويرسم طريقة للمجتمع يسير 
عليها لكي يحقق سعادته » فإما أن نقبل الإسلام نظاما للحياة » وإما أن نقبل 
الاشتر اكية » ومحاولات التلفيق والتوفيق بينهما مكتوب عليها أن تخفق. ولهذا 
فقد أخفقت تجربة الاتحاد الاشتر اكي.. وسقطت الاشتر اكية كلها. ٠.‏ 


وأخيرا: 

فإننا من خلال هذا المبحث » قد سلطنا الضوء على أبرز الأحزاب 
الماديةء شيوعية كانت أم قومية أم اشتراكية › في سوريا وفي مصر »› ومن 
الملاحظ: أن ثمة قوا مشتركة كثيرة بين هذه الأحزاب مهما اختلفت 
مسمياتها. ومن أبرز هذه القسمات: انطلاقها من منطلق مادي › ومحافظتها على 
موقف واحد معاد للإسلام عقيدة وحضارة » ونظرتها للإسلام نظرة دونية » تر اثية › 
وعدم تقبلها لاتجاه بعث يقوم على القرآن والسنة › والانتماء لحضارة الإسلام › 
وعدم تمييزها بين الإسلام وغيره من الاديان » بل هي في رأيها - عند أحسن 
الفروض - قيم روحية تصلح للمساجد و الشيوخ و العجزة. وقد تتحدث عن الإسلام 
كجزء من التراث والماضى. الذي ساعد القوميه العربية... أما أن يكون 
الإسلام حضارة كاملة ارت مجرد جنس من أجناسها لهم مكانتهم القائدة › 
فهذ | مالايقبلونه » بل يرى الكثير منهم » أن العروبة صاحبة الفضل على الإسلام ء 


(۳۹۸) 


و أن بالإمكان تفسير الإسلام تفسيراً ماديا »> وطرح مالا يتفق مع هذا التفسير 
الاجتماعى المصلحى. 


وقد كانت آثار هذه الأحزاب بالغة السوء بالنسبة للأمه العربية › فقد 
قسمتها سياسياآً » و أقامت بينها الحروب والفتن » ومكنت النظام الصهيوني من 
الامتداد » وتسببت في هزائم عسكرية مدمرة › وعلى رأسها نكبة ۷٦1۹م‏ وحرب 
اليمن. كما جابت الفقر والإفلاس والبؤس الاجتماعي بسبب القوانين 
الاشتر اكية و الشيوعية » وحاصرت الفكر الإسلامي وانتهكت حرمات المواطن 
واستوردت أبشع وسائل التعذيب للمتدينين والمؤمنين بالإسلام... كما أشاعت 
الكراهية والحقد بين أفراد الأمة وطبقاتها. 


(4۹4) 


النصل النالست 


مجالات الفكر المادي المعاصر فى الجلاد العربية وآثاره 


نتناول في هذ ١‏ الفصل جانبين أساسين بالنسبة لطبيعة بحشنا: 

أولهما: مجالات الفكر المادي المعاصر في البلاد العربية. 

وثانیهما: آثار هذا الفكر المادي في عقل الأمة وو اقعها ومستقبلها. 

ففي الجانب الأول » نكتفي بتحديد المجالات التي انطلق منها الفكر 
المادي. ٠‏ 

وقي الجانب الثاني » وهو آثار هذا الفكر ستبسط القول » ونحال 
الان درد عيها: 

و المجالات التي ركز عليها الفكر المادي › هي مجالات العقيدة والتعليم 
والقيم والمعارف الثقافية والتعليمية والاجتماع... وتأتى الآثار مرتبطه بهذه 
المجالات ء مع ملاحظة أن الهدف الاكبر لهذه الآثار » هى صبغ الحياة العامة 
و النظم والقيم والثقافة وشتى النواحى الاجتماعية والفردية بصبغه مادية منفصلة 
عن إطارها الروحي والإسلامي مرتبطة بالحضارة المادية الغربية الإلحادية 
والعلمانية. 1 ٠‏ 


لقد استطاعت القوى التغريبية التي هيمنت على مجالات الفكر والارب 
والثقافة والسياسة » أن تعزل تأثير العقيدة الدينية في توجيه الحياة العامة فى 
البلاد العربية منذ مطلع القرن العشرين › وراجت أفكار التقطها صغار الطلبة 

و أنصاف المتعلمين الذين يحملون في أنفسهم مركبات النقص والشعور باحتقار 

الذات » واتخذ منها بعض المثقفين و أشباه المثقفين وسيلة رخيصة لإظهار 

تقدمية كاذبة » حتى شاعت مثل هذه الافكار التي تزعم بأن: 

1 ) الدين ظاهرة اجتماعية: يريدون بذلك کل دين - والاإسلام دين - أي أنه ذو 
منشا أرضي ومصدر إنساني. 

ب ) الترويج لنظريات في تعليل عقيدة الإيمان بالله › كنظريتي: (دركايم) و 
(ماركس) اليهوديين › وغيرهما من النظريات الاجتماعية › التي لاتفرق بين: 
(1لله) سبحانه وتعالی باعتباره تعالى متصفا بصفات الكمال بأدلة الوحي 
الصادق وبرهان العقل الصحيح» وبين فكرة الإنسان عن «الإله التي يمكن 
أن تتشوه وتتطور وتصيب وتخطىء. 


(۰1( 


چ( 


د ) 


هھ( 


و ) 


ز ) 


أوصف الدين بأنه حركة رجعية › يوقف التطور ويخالف العقل » وتعرض هذه 
الفكرة بمناسبة الكلام عن الصراع بين الكنيسة والنهضة في أوروباء 
ومحاولة رجال الكنيسة كبت الحركة العلمية. فتؤخذ هذه الفكرة وتعمم على 
جميع الأديان » ويحكم بها خطاً على الإسلام › ويروج لها الباحثون من 
اليهود بوجه خاص. 

إلغاء الدين أو فصله عن الحياة العامة » كالتعليم والتقنين » وجعله أمرا 
شخصيا » وقياس الإسلام على غيره في هذا المجال. 

إقامة روابط المجتمع على القومية أو الوطنية › وإبعاد الأخوة الجامعة 
الربانية الإسلامية ء وجعل العلاقات بين الدول سياسية » دون اعتبار 
الرابطة الإسلامية › لأنها دينية. 

اعتبار قواعد العفة والضبط الجنسي ضربا من الرجعية » والسير قي 
اتجاه الإباحية الجنسية. ٠ ٠‏ 
اعتبار الإنسان حيوانا تطور إلى شكل إنسان (نظرية د اروين) » ومن ثم 
معاملته على هذا الأساس أخلاقيا و اجتماعياً.. 

وقد جاء هذا الفصل في مبحثين هما: 


المبحث الأول: مجالات الفكر المادي المعاصر في العقيدة والتعليم و الاجتماع. 
المبحث الثاني: آثار الفكر المادي المعاصر في العقيدة و التشريع والاجتماع. 


(f°) 


المبحست الأول 


مجاذات الفكر المادى المعاصر 
فى العقيسدة والتعليسم والأجتماع 


مع عمليات الصراع الذي کان یشتد في البلا العريية بين قيادات الفكر 
الوافد › وبين ركائز الأصالة العربية الإسلامية تارة » أو بين الوسائل 
الاستعمارية الحديثة من معونات ومؤسسات ومناهج علم وبحث دفع بها لتجهيز 
البلاد العربية لغيبوبة تاريخيةء وبين العناصر الوطنية التي كثير؟ ما كانت عربية 
الانتماء مسلمة الاعتقادء أو كانت من تلك التي برها لفرت ررقي فر الخرفة 
أو التلفيق بين إسلامها و انبهارها() تارة أخرى... 


مع عمليات الصراع هذه » كانت المدارس التي أنشأها ولاة مصر » وهي 
مدارس على غرار النماذج الأوربية › قد بد أت تؤدي دورها المرسوم في تهيئة 
المجالات لزحزحة قيم الإسلام وإحلال أفكار ومفاهيم جديدة. وقد نجحت القوى 
التي استقطبت هذه الأجيال في إقناع الشباب العربي بأن سبيل الترقي › هو في 
المعارف. الاوريية وحدها > وكان أهام الشباب التي أوكل الهم مهمة إدارة 
أوجه النشاط الاجتماعي سواء في مجالات العقيدة والفكر والأنظمة أو القيم 
و المعارف والآد اب أن يقارنوا بين مختلف() النظم الغربية التى قر أوا عنها 
أو عاينوهاء وبين النظم السائدة في بلادهم. ٠‏ 


لكن دعاة التخريب فى عقل الأمة ممن بهرتهم الحضارة المادية ورغيو ا أن 
يفسحوا لها كل المجالات » انساقوا فى تيار الحركة الجديدة متجاوزين الحدود 


.1۸١ صقحة‎ » ٠۹١١ ناجي علوش: (الثورة والجماهير) الطبعة الأولى » بغداد » عام‎ )١ 
محمد عبدالقادر حاتم: (لماذا قام الاتحاد الاشتراكي) «المجلة المصرية للعلوم السياسية“ عدد مارس»ء‎ ) 
.۲١ عام 1۲م صفحة‎ 


(f°) 


المعقولة. ويتحدث أحد هؤلاء المستغربين بانبهار عن مدى نجاح الغربيين › فيبين 
أن ميل بعض المفكرين في مصر إلى أن يخلقوا من النقطة الصغيرة الصحيحة 
يحاولون أن يجتثو | صلتهم بالماضى كله عدا الدين » وهم حين يفعلون ذلك يقطعون 
جذورهم ذاتها » بحيث إن العقيدة الدينية تتأثر هي الأخرى بهذا الاجتثاث. وما 
كان ليرتجى من هؤلاء في تلك المرحلة الأولى أن يخرجوا بأي أثر فكري يتسم 
بالابتكار › وهم الذين ظلوا يتخبطون في حيرة واضطراب نجما عن هذه الثورة 


السطح إلى ماهو أبعد من السطع(١).‏ 


ومنذ أن قال الخديوي إسماعيل: إن مصر أضحت قطعة من أوروبا › نهضت 
نخبة من المفكرين بمهمة التعبير عن استقلال الفكر المصري عما يسمونه 
(التقاليد» وبد أوا بتمجيد مظاهر المدنية الغربية القائمة على العلم »> وأثنوا 
على مصرء إذ أثبتت استعدادها للاأخذ بأساليب الارتقاء من دون جلبة ء» وراحوا 
يقولون للناس: إن قبول الخير غير مشروط بمصدره › و الدخول في طور النهضة 
التي دفعنا إليها الأوربيون › مما يجب الترحيب به › ومنذ نهاية القرن التاسع 
عشر راحت أقلام كثيرة تقول: إن أكثر ما في مصر والبلاد العربية الأخرى من 
مارات النهضة › هو من حسنات الغرب عليها(). وذهبت تقول: عرفنا منه فكرة 
مساو اة الناس عامة أمام القانون » وحرية العمل وحرية الاعتقاد والفكر › 
وحقوق الإنسان » والمعنى الحقيقي للإصلاح الاجتماعي والاقتصادي. ومعنى 
الوطن والوطنية › وفهمنا أن البقاء والتقدم منوطان بالتضامن والتكافل بين 
أفراد الشعب » و أنه بقدر حظنا من الماديات تكون صحة المعنويات» ومن الغرب 
اقتبسنا اختراع الطباعة » و أصول الصحافة › وتعلمنا السفر في القطارات ثم 
الطائر ات › وكيفية مكافحة الأوبئة ومقاومة الأمراض » وبناء الور وتولید 


1( حسين أحمد أمين: (الإسلام في عالم متغير) بتصرف » مكتبة مدبولي » صفحة ٠٤۸‏ 
۲) يمكن الرجوع إلى رفاعة الطهطاوي في: المرشد الامين للبنات والبنين“ صفحة ٠١١‏ ط المدارس الملكية 
سنة ۲۹۲١ه.‏ 


(f8) 


الكهرباء. وتنظيم المدن ورصف الطرق » وتوصيل المياه النقية فى الأنابيب »› 
وبناء الخزانات » وإدارة المصارف » وإنشاء الجمعيات الخيرية » وتأسيس 
الأحزاب السياسية » والشركات الصناعية › ورعاية أصحاب العاهات » وتحرير 
المر أة والرقيق › ونقلنا عنه المسرح والسينماء والر اديو فالتليفزيون. بل إن 
للغرب علينا فضل إماطة اللثام عن تاريخ مصر القديمة وتعريفنا بأمجاد الفراعنة. 
وله الفضل في نهضتنا باللغة العربية » وبعث اهتمامنا بأمهات كتب تراثا 
لامي 02+ فالارزوتتىن هم الذين أنشأوا منذ القرن الرابع عشر مدارس فى 
قارتهم لتعليم اللغة العربيةء وتهافتو! على اقتناء مؤلفات علماء المسلمين. فما 
اخترعت الطباعة حتى كانت المخطوطات العربية من أو ائل ماطبع قي أورويا من 
کتب(۲). 


وهكذ! تنطلق الدعاية التي رحبت بالغرب والتي تنادي بتحقيق المؤلفات 
العربية النفيسة في الطب والطبيعة والفلسفة تحقيقا علميا نقلنا أصوله عنهم. 
فبفضلهم عرفنا تراث أسلافنا وطرق إحيائه » وعرفنا مزاياه ووسائل الاستفادة 
منه» وهم الذين دربونا على العناية بالآثار في بلادنا ء نبهونا إلى أهميتها » فبد أنا 
ندرسهاء وبدر استنا لأمهات الكتب فى تراثنا ارتقت لغتنا العربية » ونمت ملكات 
مؤلفينا » ولولا الغرب لما نبغ لدينا شرا أو کتاب(۳).!! 


وذهب دعاة الترحيب بالفكر الغربي يقولون: إنه إن كان الغربيون قد أخذوا 
عن العرب كل مانفعهم في نهضتهم من ضروب المعارف البشرية › فهم اليوم 
يعيدون إلينا عن سماحة نفس شيئًا مما تعلموه من أجدادنا › بعد أن زاد بعلمهم 
وبارتقاء الزمن وتداول الأيام . فلا يشقن ذلك علينا » فهذه سنة المدنيات التي 
درجت عليها البشرية. ولا غضاضة على المتأخر إذا أخذ عن المتقدم. ولا أمل 
لمصر أو لغيرها من الدول المتخلفة في اللحاق بركب المدنية إلا بتبني المزيد من 


1) حسين أحمد أمين: (الإسلام في عالم متغير) صفحة 1٤۹‏ . 
) محمد عبدالمحسن الدعمي: (المتغير الغربي) بغداد » 1۹۸1 » صفحة .٠١١‏ 
۳) المصدر السابق صفحة ,٠١١‏ 


(f*0) 


حضارة الغرب. فإن کان فی مدنيته مساویء» فلکل مدنية مساویء تندمج فی ٹنایا 
لشرورها طوعاً أو كرهاً › فإن أمر الفصل في الأخذ منها أو الازورار عنها 
يتوقف على نسبة حسناتها إلى سيثاتها(ا). 


كان هذا الموقف لدى طائفة كبيرة من الكتاب › تعبيراً عن ظاهرة عامة 
متفشية بين سكان المدن › وصياغة لاتجاه متصاعد نحو تبني أساليب العيش 
والسلوك والقيم الغربية » ونحو نظرة إلى أبناء الحضارة الغربية على أنهم من 
معدن نفيس»ء وباعتبارهم السادة والمعلمين › والاعتقاد بأن للقبعة فضلا على 
العمامة و الطربوش لأنها تغطي ر أسا ممتازة. و أضحى لفظ الخو اجة (لدى الرجل 
العادي و المثقف على حد سواء) مر ادفا للجنس الأسمى » وصارت محاكاته في كل 
شيء » ومن تبني قيمه إلى تقليده في زيه ومسلكه العادي › مقياسا للتقدم و الرقي. 
وصحب ذلك بالضرورة موقف احتقار لكل ماهو (بلدي) وسخرية بالتقاليد › وإهمال 
للغة العربية وازدراء لتراث الأقدمين ووصف كتبهم بالكتب الصفراء » ونسب 
التخلف الراهن إلى التعلق بهذا التراث وهذه التقاليد البالية وارتباط مصر 
بالشرق الهمجي ١‏ وفي هذا السياق نحب أن نشير إلى أن بعض الباحثين يرى 
أن المصريين في هذه الفترة التي نشط فيها الفكر العربي للترحيب بالفكر 
الغربي في مجالات الحياة الاجتماعية » بحيث يغطي الفكر الغربي الجواتب 
السلوكية والمعرفية والاخلاقية كانوا من أكثر الشعوب إحساسا بنقائصهم › 
ومر ارة في الحديث عن بلدهم ء وميل إلى التندر على انفسهم » وإلى المقارنة بين 
أحو الهم المتعثرة وبين أحوال الغرب('). 


إذا رغب مثقفوها إثبات قضية » عززوا حجتهم بر أي مفكر أوروبى. وما من 


)١‏ آأبو الأعلى المودودي: (الإسلام في مواجهة التحديات المعاصرة) تعريب خليل أحمد الحامدي » دار 
القلم» صفحة ۵1 . 
۳( حسين أحمد أمين: (الإسلام في عالم متغير) مصدر سابق » صفحة 01. 


(6۰7( 


فنان أو كاتب تثبت لديهم كفايته إلا إذا كان «عالميا؛ أي معترفاً به من الغرب. وهم 
يهللون تهليل الاحمق ٠‏ إن قرأوا ثناء من كاتب أوروبي على الإسلام ونبيه 
ولايجدون ماهو أدعى إلى الفخر من الإشارة إلى تأثر (دانتي) في (كوميديته 
الإلهيه) برسالة الغفران › وينعتون المعري (بلوكريتيوس العرب) › و ابن خلدون 
(بمونتسكيو العرب) والجاحظ (بفولتير العرب). وكأنما في هذه النعوت شهادة 
موثقة بفضلهم(١).‏ 1 


ويقول أحد كتاب العلمانية في مصر: إن مصر لم تصبح شرقية أو عربية 
بانتشار الإسلام فيها. فالإسلام لم يغير العقل المصري المتأثر أساساً بحضارة 
بحر الروم. ولاينبغي أن يحسب المصري أن بينه وبين الأوروبي فرقا عقلياً قوياً 
أو ضعيفاء ولا أن يظن الشرق الذي ذكره (كيبلنج) في قولته الشهيرة: (الشرق 
شرق والغرب غرب › ولن يلتقيا) » يصدق عليه أو على وطنه. ولا أن يحسب قولة 
الخديوي إسماعيل 'لتي جعل بها مصر جزءا من أوروبا في كل مايتصل بالحياة 
العقلية و الثقافية() قولة غير صادقة!! 


«فإن كان المصريون أجمعون يقرون بحاجتهم إلى نهضة سياسية و اقتصادية 
وثقافية › فلابد من أن يقروا بحاجتهم إلى وسائل هذه النهضة. ووسائل هذه 
النهضة › هي أن نتعلم كما يتعلم الأوروبي › و أن نشعر كما يشعر» ونصرف 
الحياة كما يصرفها. فهذه الوسائل هى التى مكنت للأوطان الأوروبية و الأمريكية 
أن تكون حرة في داخلها ›» مستقلة في خارجها › كريمة في نفوسها وقي نفوس 
الناس۳). 


عن مصر لا عن العالم العربي › فهم وإن أقروا بأن مصر جزء من ذلك العالم › 


ATI\g < طه حسین: (مستقبل الثقافة في مصر) بدون ناشر » وبدون تاریخ‎ )١ 
, ۱0۲ حسين أحمد أمين » مصدر سابق » صفحة‎ )۲ 
.۸0/ طه حسین: (مستقبل الثقافة في مصر) ج1‎ )۳ 


(¥) 


لكنهم أكدوا ضرورة أن تسهم إسهامها الخاص في الأدب والفكرء بل ورحب 
بعضهم بالتوسع في استخدام العامية المصرية على حساب الفصحى في 
المؤلفات الروائية والدرامية. وإذ تميزت تلك الفترة بالذات بأنها فترة ظهور 
هؤلاء بكثرة الاكتشافات الأثرية الفرعونية » وتدفق الكتابات عن تاريخ مصر القديم 
و أمجاد الفر اعنة » فقد صادف ذلك هوى في نفوس أفر اد هذه الطائفة › وقد رد 
إليهم الحديث عن عظمة الأسلاف الثقة في أنفسهم » ذلك أن في ربط الهوية 
بالماضي السحيق سبيلة إلى الهرب من ذكريات ماض قريب لاتشير إلى غير تبعية 
مصر للخلافة الإسلامية أو السلطنة العثمانية. لذا انبرى هؤلاء يؤكدون أن 
لمصر ٠‏ منذ زمن الفراعنة › عبقرية مميزة صبغت بصماتها كل مستورد حضاري» 
وبلغ الاعتزاز بمآثر مصر القديمة عند الدكتور محمد حسين هيكل بالذات حد 
الغيرة من مآثر العرب » والتنكر الغريب للأدب العربي القديم الذي اعترف بأنه 
کف عن الاکتر اث به منذ عام ۱۹۱۰م(۱). 1 


وقد مضى سلامة موسى إلى أبعد من ذلك. فالأدب العربي القديم عنده يفتقر 
إلى المعرفة الصحيحة » وإلى الاتصال بحقائق الحياة » وبعد أن كان في البداية 
راضياً بان يترك للتراث الإسلامي نصيبا ثانويا في تكوين الثقافة المصرية 
الحديثة » صار بعد ذلك يدعو إلى قطع الصلة بالماضي على نحو بات واضحاً » وذلك 
بالتركيز على تشرب الفكر الغربي. ومع أن الآراء التي انبرى سلامة موسى في 
حرقة للدفاع عنها » كنظرية التطور أو العدالة الاجتماعية ء لاتتميز في كثير أو 
قليل عن الآر اء العادية لأي مثقف أوروبي › لكن لأنه يوجد في مصر مجتمع يقترض 
أن السيانة فيه للإشلام اغتى. سف للاح المطارف في جركة المحيدين 
المصريين › لمجرد أنه - وهو المسيحي -» كان يتناول تناول صريحا موضوعات لا 
يدث المسلمون المجددون منها إلا بشعور من الحذر والرهبة؟). 


. 1۵٤ حسين أحمد أمين: (الإسلام في عالم متغير) مرجع سابق » صفحة‎ )١ 
.,٠١١ جلال كشك: (الغزو الفكري) صفحة‎ )۴ 


(f۰۸) 


لقذ بخل اة االسقرج اوم ا اتش روجا و الير لجا و الخاوخ الف 
الخو اني الي التاق الاو الى ن عجن رة هم سيف عا 
الفكر المادي مجال التطيم في البلاد العربية › وذلك بالعمل على تدمير لغة 
التعليم اللغة العربية التي كانت القاسم المشترك الذي ارتكزت عليه الثقافة 
التي عرفها العرب في أمسهم » والتي تشكل اليوم وغدا أداة التعبير الصحيح 
في إعادة صياغة وجود الامة العربية والإسلامية وتوحدها في اتجاه العمل يكتاب 
الله تعالى وسنة نبيه محمد ا 


صمود اللغة العرببة فم وجه الغكر الماحهي: 

من نافلة القول أن نمهد لهذه الحقيقة التي تشهد لخصائص اللغة وجلالها 
حين صمدت بأصالتها وعراقتها فيما تدل عليه من دلالات في وجه التحريفات 
و التشويهات التي رغب دعاة التغريب إلحاقها بالمفردات العربية و أن نقرر هنا » 
أنه منذ القديم فخرت العرب بلسانها وبيانها كما فخرت بأصولها و أنسابها » فلما 
شرفت العربية بنزول القرآن الكريم بها: إإنا أنزلناه قرآنا عربيا لعلكم تعقلون)() 
إلسان الذي يلحدون إليه أعجمي وهڌا لسان عربي مبين)(). أصبح هذا 
الاعتزاز باللغة العربية في ضوء الإيمان بالقرآن الكريم باعثا إلى دراسة اللغة 
العربية لفهم آيات الذكر الحكيم » وإدراك أسرار البلاغة فيها وفهم الأحاديث 
النبوية الشريفة("). 


وقد بلغت العناية باللغة العربية حدا يبعز نظیره بين اللغات > وکانت 
الدراسات فيها رائدة لغيرها من الدراسات. نشا نحوها في الثث الأخير من 
القرن الأول للهجرة » خشية أن يفشو اللحن بعد اختلاط العرب بغيرهم من 
1) سورة يوسف » الآية ۲. 
۲) سورة النحل › الآية .٠١١‏ 


۳) عباس محمود العقاد: اللغة الشاعرة مزايا الفن والتعبير فى اللغة العربية » القاهرة » مكتبة الانجلو 
المصرية » ٠۹٠١‏ صفحة ۳. 


()۰۹( 


الشعوب » واستمد قواعده أول العهد به من استعراض كلام العرب وتمحيص 
شو اهده في فصاحة أهل البادية وفي أقوال الشعراء والخطباء ء ثم خالطه 
المنطق فأخذ أصحابه يتقصون العلل ويوصلون المناهج › فظهرت فيه المذاهب »› 
في البصرة و الكوفة وبغداد › و ألفت فيه الكتب والرسائل. وما زال المنطق ينفذ 
إليه ويتغلغل فيه خلال القرون التسعة التالية حتى أثقل كاهله وعاد في بعض 
المؤلفات ضربا من الفلسفة و المجادلات. 


وحرص العرب على جمع المفردات وترتيبها › ولعلهم أسبق الامم الحديثة 
في تاليف المعاجم » ومن طلائعها كتاب العين للخليل بن أحمد الفر اهيدى › ومنها 
المفرد ات في غريب القرآن وفي غريب الحديث. وما زالت المعاجم تتو الى » فكان 
بينها المعاجم الشاملة › مثل القاموس المحيط ولسان العرب وتاج العروس › 
روعي فيها صيغة من الترتيب وفقا لحروفها » والمعجمات المعنية بمصطلحات 
العلوم و الفنون › و القو افي في البلاغة و أصولها وفي النقد و أساليبه ء و أن من 
هذه الدر اسات ما يعد من طلائع مباحث اللسانيات في العصر الحديث. وأما عن 
عراقة هذه اللغة فذهب بعض علماء المقارنة بين اللغات إلى أن العربية عرفت 
بخصائصها المميزة لها عند القرن الرابع قبل الهجرة › والأرجح أن لها تاريخا 
أبعد من ذلك أدى إلى تطورها تطورا يمكنها من التفرقة الدقيقة بين أحكام 
الإعر اب » وبين صيغ المشتقات › وبين أوزان الجمع والمثنى وجموع الكثرة 
والقلة في الأوزان السماعية ومن تكون حروف الجر والعطف التي تدخل في 
تركيب الجملة بمعانيها المختلفة(). 


وقد تطورت العربية بمفرداتها > ومن بينها مأاوضعته لمصطلحات العلوم وما 
عربته منها › وبأساليبها وفنون التعبير بها › وبعلومها وما أدت إليه من تأصيلها 
وکشف القو اعد التي تتحكم بها > نحواً وبلاغة ونظماً ونقداً › فكانت بجميع ذلك 
)١‏ المصدر السابق » ص ۳. 


(41۰( 


وعاء صان المعرفة الإنسانية بفلسفتها وعلومها تفاعلا مع السابق لها » وإيد اعا 
في مجالاتها وإبلاغا لمن تلاها » فمهدت لعصر النهضة بأوربا › كما كانت وعاء أبدع 
أدبا (إنسانياً رفيعاً بما عرض من نماذج الشخصيات وبما راد من مذاهب الفكر » 
ومنها ما تابعته بروافد خاصة بها بعض مذاهب الفلسفة الحديثة. ودلت في 
الحالين على حيوية وافرة وإمكانيات في الغنى والتطور › وثبتت بوصفها لغة 
لحضارة إنسانية سادت الفكر العالمي لعدة قرون » وشعت على ثقافات الشعوب 
الإسلامية و أثرت في الحضارة المعاصرة ذاتها(). 


ولكن تلك الحضارة الإنسانية تعرضت وا أسفاه لقرون طويلة من التدهور 
والانحطاط من أثر جملة من العوامل » منها تفرق الكلمة بين الحكام وتشتت 
البلاد إلى دويلات متصارعة › ومنها الغزوات الأجنبية » وبخاصة غزوات التتار 
و الصليبيين › وما تلاها من الخضوع للنفوذ الأجنبى › ثم غزوات الاستعمار 
الغربي منذ القرن الثامن عشر واحتلاله أجزاء كثيرة من الوطن العربي › 
امتدت وطأته في بعضها قرنا من الزمان أو يزيد › فلا جرم أن يتأثر الفكر 
العربي وتتأثر اللغة العربية خلال تلك الحقبة المظلمة فتضاءل الفكر وغلب عليه 
التقليد » وضعفت اللغة » ونشاً فيها اللحن وكثر الدخيل » وطغى على الآدب نثرا 
ونظما التكلف والزخرفة في الأساليب » وقساد المحتوى والموضوعات و أصبح 
صنعة للتملق و المد اجاة. وقد كانت العربية الفصيحة معرضة لأن تتشتت وتتبدد إلى 
لهجات محلية لا جامع بينها بحكم التجزئة والتخلف لولا أن الدين الإسلامي قد 
صانها بالقرآن الكريم والحديث الشريف › وحفظها في القلوب وعلى ألسنة 
الد ارسين و أقلام الكاتبين › كما حفظ معها شخصية الأمة العربية طوال تلك 
القرون. 


1) هاملتون جب » تعليق على محاضرة د. إبراهيم مدكور: "منطق ارسطى والنحو العربي“ ألقي في مجمع 
اللغة العربية بالقاهرة » الدورة 1۵ » القاهرة 1۹٤١‏ . محاضر الجلسات في الدورة الخامسة عشرة » 
ص ۳۷۱. 
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فلما ظهرت طلائع النهضة الحديثة في البلاد العربية » مذ القرن الثامن 
عشر بحكم دوافع ذاتية من باطنها › كالشأن في بعض حركات الإصلاح الديني › 
بحكم المواجهة للحضارة الغربية وغزوتها الشرسة التي تمثت في توجه الفكر 
المادي أو الصليبي › تجلت بواكيرها في الحركة الفكرية » فكان من آثارها نشر 
كتب التراث العربي والإسلامي »› ونمو الإصلاح › فسرت بعض تلك الآثار إلى 
أقلام الكتاب و ألسنة الشعراء وأصابت اللغة العربية حظها من الانتعاش » وما 
زالت تسترد عافيتها تدريجيا. تضافر على ذلك عوامل »› منها ظهور الطباعة وإنشاء 
الصحافة ونشاطها »و أهمها انتشان التعليم ويروز نوابغ من الأدياء والشعراء 
وتأسيس الجامعات وممارستها لمناهج البحث الحديثة وخاصة خلال مراكز 
البحث العلمي المنشأة فيها » كما هو الحال مثلا في مركز بحوث جامعة الإمام 
محمد بن سعود الإسلامية الذي قام بطبع وإخراج موسوعات علمية في الجغر افيا 
و التاريخ و العقيدة و التفسير وغيرها من علوم العربية و الإسلام. 


وتلك جوانب إيجابية تسرى في الحياة الفكرية › وإنما ينشاً التساؤل عن 
مدى اتساعها » وعن نصيب الجماهير العربية منها › لكيلا تكون مقتصرة على فثة 
محدودة من المثقفين » وتظل الكثرة الكاثرة من أبناء الأمة محرومة منها. وإنما 
نلتمس الجواب عن هذا التساؤل في مجالات التربية لنتحقق عن مدى عنايتها 
بالعربية الفصيحة أداة لها » في وجه محاولات الفكر المادي تجريد الحياة 
الاجتماعية و التعليمية من هذه الأد اة الجليلة. 


اللفة المربية في أنظمة التعليه في البلاد العربية: 
الوقوف على مدى الخطر الوافد والمتربص بالحياة الاجتماعية و التطيمية 
في البلاد العربية منذ منتصف القرن التاسع عشر الميلادي وإلى اليوم »› 
التق ق عبليات قل كار المانية و التضرية القومة وغبرها + يكشف 
ن اف اا كثيرة في التعليم عبر مجالاته وأدواته وأهدافه في البلاد 
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العربية » وإذا مانظرنا نظرة نقدية تقويمية إلى التطور الذي حصل في أنظمة 
التعليم في بعض البلاد العربية في النصف الثاني من القرن العشرين مثلا › 
نرى أن التطور تناول الجوانب التعليمية من حيث الكم أكثر من تناول جوانبها 
النوعية » فلا يخفى أن تلك الأنظمة جاء إنشاؤها منقولا عن أنظمة التربية الغربية 
متأثراً بها » وكان للنزعات الاستعمارية تأثير في نشأتها » من حيث أهدافها › ومن 
حيث محتوياتها » ومن حيث عزلتها عن مجتمعاتها. وبذلت الحركات الوطنية 
والحكومات التي نشأت بعد الاستقلال جهودا في إصلاحها » ولكنها جهود جزئية › 
متناثرة في الغالب » يعوزها الشمول والتكامل » وتعتمد على الخبرات الشخصية 
في التربية و أساليبها » أكثر مما تعتمد على البحوث العلمية الدقيقة في مناهجها 
البخهة في فاه » فلا جرم أن تظل أنظمة التربية العربية عامة تشكو من 
نقص كفايتها وغلبة الأساليب التقليدية عليها » يتجلى ذلك في غموض أهد افها وفي 
ضيق محتوياتها وفي ضعف طرائقها ووسائلها و أساليب تقويمها. وللغة العربية 
نصيب ملحوظ من هذه الجوانب السلبية › بحكم سعة موقعها وخصوصيتها وبحكم 
الصعوبات المتصلة بتكييف تعليمها لمستويات المتعلمين وحاجاتهم إليها › 
و المتصلة بإعد اد معلميها ومدى كفايتهم بها(ا). 


وعلى الرغم من اعتماد العربية لغة للتعليم في أنظمة التربية العربية عامة 
فإنها ماتزال تنافسها لغة أجنبية في بعض الأقطار العربية » وقد تكون المنافسة 
في جميع مر احل الدراسة وجميع ميادينها وقد تكون في بعضها › ونتبين في هذا 
الصدد الأنواع التالية من الحالات: أقطار المغرب العربي الاربعة: تونس 
والجزائر والمغرب وموريتانيا » كانت الفرنسية سائدة في مؤسسات التعليم 
الرسمية فيها في جميع مراحلها عند استقلالها › ولكنها تبنت تباعا على المستوى 
الحكومي المعلن سياسة التعريب » بمعنى اعتماد اللغة العربية لغة للتعليم 


1) أنظر بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية عن اللغة العربية 
والوعي القومي“ إبریل عام ۱۹۸٤‏ » صفحات 0۹ - .1١‏ 


(f1۳) 


و آخذت بتطبيق تلك السياسة تدريجيا » بدعوى أن التدرج تستدعيه الحاجة إلى 
توفير المعلمين المؤهلين وتوفير مناهج الدراسة وكتبها ووسائلها ووضع 
المصطلحات العلمية لمو ادها. وريما كان وراء تلك الدعوة أسباب أخرى من آثار 
السياسات القائمة في عهد الاستعمار وبين بعض أصحاب المصالح الضيقة من 
الذين ثقفوا ثقافات أجنبية » ومهما يكن من تأثير تلك الدعاوى والأسباب الكامنة 
ور ءها فيبدو أن سياسة التعريب ماضية في تحقيق أهد افها على النحو المتدرج 
المخطط لها ء» وإن تفاوت نصيبها من النجاح بين قطر وآخر أو بين مرحلة و أخرى 
من مراحل التعليم » وأحرى أن يكون نجاحها ملحوظا في مرحلة التعليم 
الابتدائي » وفي جو انب من التعليم العالي » وبخاصة تلك التي تتصل بالدر اسات 
الإنسانية والعلوم الاجتماعية » بخلاف العلوم الطبعية. ولعل جيبوتي تشبه 
أحوال المغرب العربي عند الاستقلال من حيث الاعتماد على الفرنسية » وقي 
الصومال تعتمد اللغة المحلية » وينصرف الاتجاه إلى التوسع بالعربية تدريجيا. 


ومهما يكن من أمر › فإن مضار التعليم بلغة أجنبية في مؤسسات التعليم 
في مستوى ينافس العربية ويستآثر بنصيب وافر من فرص التعلم لاتقتصر على 
حرمان المتعلمين من الاعتماد على لغتهم باعتبارها أداة فكرية أيسر في التعليم› 
ووسيلة اجتماعية لترسيخ الخصائص الادبية للوحدة » وإنما تشمل أيضا أخطار 
شرم لقم قاف اج خلال مر هة من لقا حر ها اخراه أن 
يؤثر في ولاتهم ومو اقفهم من المشاركة في نضالها لتحقيق أهدافها. ولا يعني 
شا ن اعتماد العربية لغة للتعليم يقتضي العزوف عن تعلم اللغات الأجنبية 
بتمامها » بل الامر على العكس لابد من حظ منها للأغراض العلمية و الثقافية ء 
متابعة للتبحر في المعرفة العلمية وبحوشها » و انفتاحا على الفكر الإنساني عامة. 
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ومانود أن ننبه إليه هنا » في مجال تآش التعليم في البلاد العربية 
بالتوجهات المادية » أن الأمر لم يقتصر على آزدواجية التعليم » أو السعى 
لتنحية اللغة العربية من مقام التوجيه أو التربية للأجيال المسلمة »› بل تعددت 
وتنوعت وسائل الفكر الماديّ في ميدان التعليم إلى العمل الواقعى › على إفساده 
> وصَبْغه بالصبغة الغربية » بحيث يؤتي ثماره في إفساد الحياة الاجتماعية › فمثلا 
كان الناس في كثير من البلاد العربية › يناقشون موضوع: الاختلاط › هل هو: 
جائز » أو غير جائز » وهل هو: مفيد » أو ضا › فإذا هذا الاختلاط يصبح حقيقة 
و اقعة بطريق خفى ءلم يكن يتنبه إليه أحد. 


ومن المؤسف ٠‏ أن هذه العملية رافقتها عمليات خداع وتمويه › فقد ابتد أ 
الاختلاط في المرحلة الابتدائية » التي يدخلها الذكورٌ والإناك معا في سن 
الست سنوأت › ومدة لرا س بكر ت أخرى › ومن المعروف › أن الإنات 
في البلاد العربية يدخلن سن المراهقة في وقت مبكر » لايتجاوز السنة الحادية 
عشرة في كثير من الاحيان(١)»‏ وبعضُ البلاد العربية يتواصل الاختلاط فيها إلى 
الما زس المتوسطة »ولتم لقصل جين“ االتكون ى اوناك > إل فا لفانوي ٠‏ 
ليستأنف في الجامعة من جديد وتجربة الاختلاط في الجامعة » مأساة أخلاقية › 
لايسشتطع تجاعاها إلامكاين وتلق مات ل ماني تلو 


ولم يقتصر الأمر أيضاً على افساد المناخ التعليمى بممارسة الاختلاط 
و السفور في معظم مر احل التعليم » بل تعدى الأمر ذلك بكثير » حين ظهرت الدعوة 
في مناهج دراسة التاريخ والأدب لإحياء ثقافات قبطية » و أشورية › وفينيقية(") ثم 


1) دكتور محمد محمد حسين: حصوننا مهددة من داخلها مؤسسة الرسالة » طبعة سابعة » عام 
۱۹۸۲-۲ » صفحة ۱۹۲ . 

۲) المصدر السابق » صفحة ٠١۳‏ . 

۳) دكتور صابر طعيمة: ”أخطار الغزى الفكري على العالم الإسلامي“ » عالم الكتب » بيروت لبنان طبعة 
أولى » عام ۱۹۸٤-٠٤١٤‏ » صفحة 0۳. 
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ظهر من يدعو إلى إعادة النظر في تبويب كتب النحو وتدوينه من جديد › بل ظهر من 
أنشاً في إحدى كليات الاد اب شعبة سماها: شعبة الدراسات العربية الحديثة 
أخلى الدراسة فيها من: النحو والصرف والبلاغة > ومن الشعر العربي 
ونصوص الفصحى › ومن التاريخ العربي والإسلامي ء ومن القرآن والحديث 
وجعل مكان ذلك كله: "در اسات لغوية حديثة“ تدور حول: «اللهجات العربية الحديثة 
و الأدب الشعبي؛ و «المذاهب الكبرى في الاداب الأوربية؛ و مدارس 
القصة١١).‏ 

بل لقد وصل أمر المفسدين للحياة التعليمية في بعض البلاد .العربية أن 
تب «القراءة الجديدة؛ التي ظلت تدرس في مصر فترة غير قليلة › بتوجيه من: 
عبد العزيز القوصي › وسعيد العُريان » كانت تعتمد على أسلوب » يتعذر وصفه: بأنه 
عربي » إذ هذه الكتب لاتتجنب الفصيحَ فقط » بل تتعمد إهماله » لأنها تريد أن 
تستعمل لهجة الأسواق المحلية أو أن تجعلها واقعا مقررا › وهم يعلمون حق 
العلم أن هذه الكلمات الملتقطة من أسواق مصر وطرقاتها » ليست عامة في بلاد 
العرب جميعا » فهي مجهولة في بعضها » ومستعملة بمعنى أخر في بعض آخر( 
وهذا هو الهدف المبتغى » لان الفصحى التي تجمع العرب وتوحد المسلمين ء 
والتي أذزل بها القرآن › ودونت بها السنة › وكتب بها الفقه و الأصول و التفسير › 
وكلٌ علوم الحضارة العربية و الإسلامية » غير مرغوبة في توجهات أصحاب الفكر 
المادي » أيا كانت أرديتهم: مادية ماركسية › أو مادية صليبية › أو علمانية. 


هذا: وقد شاعت في مختلف المناهج الدراسية فى معظم البلاد العربية 
التى تعاملت مع الفكر المادى بالقابلية و التاثر نظريات » روجو ا لها على أنها: 
علمية » و أنها تقدمية › إلى غير ذلك من النعوت » حتى رأينا انحرافات منهجية 
وعقدية في مناهج التعليم » يمكن أن تتمثل في الاتي: 


1) دكتور محمد محمد حسين: ™المصدر السابق“ » صفحة .١٠١٤‏ 
) المصدر السابق » صفحة .٠١١‏ 
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انحرافات فى تصور الذات الإلهية » على ضوء معطيات مد ارس التعطيل » 
أو التأويل الفلسفية. 

انحر افات في التصور للكون › وعلاقة الله تعالى به إيجاداً وتدبيراً. 

انحرافات في تصور النفس البشرية » وارتباطات الإنسان بالإنسان » 
ر 1 

وقد نتج عن هذه التصورات المنهجية التي أفسدت التعليم تصوراك 
فكرية منحرفة › كما رأينا » سُعارَّا » اشتد لهيبه فى بعض البلاد العربية منذ 
نهاية الحرب العالمية الثانية عام ١٤۹م‏ › نحو عبادة المادة وحبٌ السيطرة 
و الغلبة » فظهرت مذ اهب فكرية متعددة » روجت لها شياطين الفكر المادي » فأفرزت 
أمراضاً عد منها: تعميمٌ دراسة التفسير المادي اللتاريخ › والتفسير الجنسي 
السلوك و التفسير الوجودي للإنسان ء و التفسير الفوضوي للعَلاقات. 

وهذه التفسيرات التي كانت ذات يوم منهجا عقدياً وفلسفيا ترتكز عليه 
أساليب التعليم والتوجيه الاجتماعي في بعض البلاد العربية » أشاعت فساداً 
تعليميا » وخللا اجتماعياً فقد ترتب على الاعتقاد » بتفسير كارل ماركس المادي 
للتاريخ أن تاريخ البشر كله › وعواملَ اضطرابه واستقامته » وسعادته » أو 
شقاؤه يتلخص في البحث عن: لقمة الخبز » لان الانتاجَ المادي هو الذي يتحكم في 
مشاعر الإنسان ٠‏ و أحاسيسه وقيمه و أخلاقه › فالقيمٌ المادية › لاتثبت على حال › 
فالحق والعدل والشرف والفضيلة » كلها في التفسير المادي قيم متغيرة على 
الدو ام »فما يكون اليوم حق » أو عدل » يكون في يوم أخر ظلماً وبغيا. 


فضيلۀ فی الطور الإقطاعی < ما فی الطور الصناعى > فيصبح التدين › تأخر ا 


وجمود | ورجعية ‏ ويكون حين ذ اك الإلحان » هو: الفضيلة » وهو التقدم. 


و العفة مثلا تكون فضيلة في المجتمع الإقطاعي › وتكونُ رذيلة في المجتمع 
الصناعي المتطور › بل إن موضوع العفة في التفسير المادي يكون سخرية 
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و أضحوكة › لأن المرأة › قد أصبحت مستقلة تكسب قوتها كالرجل › ولم تعد فى 
حاجة إليه. 1 

وبهذه المفاهيم آهتزت كيانات الإقراد والأمم ء لاهتزازات القيم › 
والاشياء المقدسة » و الثو ابت » التي تشكل عنصر الاستقر ار النفسي و الحياتي 
ا انات ور اسح اعرا انان انف و الف ان وخ ك بمو 
احتقار » في بعض الأحيان » وسوغت هذه المفاهيمٌ المنحرفة لكل منحرف »› أن 
يفلسف أخطاءه » ويبررَ انحرافاته » وهذا مما أدى إلى خَلْق جو من العداوات› 
وعدم الاستقر ار في الحقوق و الوجبات(). 


فی تفسیر النظرة الإنسانية ¢ وخلاصتها: أن الإنسانَ فی التفسير الجنسى 6 
يرضع من ثدى أمه وهو طفل بلذة الجنس » ويبول ويتبرز بلذة الجنس ء كما أن 
أخلاقه » وتقاليده » و اعتقاد اته » تسيرها وتتحكم فيها لذة الجنس. 

ولقد ترتب أيضا على التفسير الجُسمانى للمشاعر الإنسانية ›» أن تلاميذ: 
”وليم جيمس“(۲) وضعوا في مناهج علوم النفس والتربية والأخلاق لبعض 
مؤسسات التعليم فى بعض البلاد العربية › أن: كل قيمة › وكل اعتدال ›» أو 
انحطاط > وکل مشاعر 0 أو أفکار مرجعها لي الأنشطة العضوية 0 لجسم 
الإنسان» فغدد الجنس تصنع مشاعرَ الجنس وميوله » وغدد الأمومه › وهرموناتها 
تصنع الحنان » وغدد الكظر تصنع الشجاعة » أو الجبن › الغدد الدرقية » تصنع 
المزاج »› عصبيا كان » أو غيره. وهكذا فإن معظم التفسيرات المادية التي 
تسللت إلى مناهج التعليم › كانت تستهدف إشاعة اعتقاد » أن الإنسان حيوان 
بطنه وشهوته › في الوقت الذي أهملت فيه عن عمد بقية ملكاته و أفكاره › كما أنها 
حاولت إفساد و الغاءَ الجانب الروحي الذي هو قو ام الإنسان. 


)١‏ دكتور توفيق يوسف الواعي: الإسلام في العقل العالمي“ دار الوفاء > مصر طبعة أولى » عام 
۱۹۹۰-۰ » صفحة 0۳. 
) وليم جيمس: "نظرية المعرفة سلسلة الالف كتاب » القاهرة عام ۱۹۹۹ مترجم » صفحة ۳۹-۳۸. 


(£1۸) 


الفكر الماصي في الحياة التمليمية والأجتماعية: 


لم تكن قيادات التوجه المادي التي تستهدف إفساد الحياة التعليمية 
باع ل ها أن الاك رة عة أف علها تلاي اتتا 
الغربي كانت ترى من بين عو امل مقاومتها للذوبان والانسحاق اللغة العربية بكل 
ماتمثه في الأمة العربية من انبعاث وصحوة يوم حملت بين جو انحها كلمات الله 
ونزل بمفرد اتها الوحي الإلهي قرآنا عربياً غير ذى عوج. ولذا فقد عملت القوى 
المعادية للإسلام وللبلاد العربية على الإفساد في حقل التعليم وذلك بالدعوة إلى 
إحياء العامية الإقليمية » أو ما يمكن أن يسمى: اللهجات العربية وكان هذا 
المدخل من أخطر و أخبث الوسائل التي لجا إليها دعاة الفكر المادي. 


إن حظا من التفاوت في اللهجات العربية أمر يمكن افتراضه منذ القديم 
مع اختلاف الأاصول القبلية واتساع الاقاليم في عهود ازدهار الحضارة العربية 
الإسلامية » مهما قللت منه اللغة المصفاة كما جاء بها القرآن الكريم والأحاديث 
الشريفة وسيادتها في شؤون الأدب والفكر قرونا طويلة. غير أن ابتعاد اللهجات 
عن العربية القسة را > إنما حصل في عهود التدهور و الانحطاط › بسبب 
التجزئة إلى دويلات › وبتأثير الغزوات الأجنبية وغلبة التخلف على المجتمعات 
العربية » ففشا اللحن وشاع الدخيل وفسد الكلام » ثم جاء الاستعمار الغربي 
يرسخ التخلف والتجزئة ويزيد من وطأتها على الجماهير › ويتبنى سياسات في 
محارية عقائد الامة وثقافتها ولغتها » ويسعى إلى طمس شخصيتها القومية » ويتخذ 
في سبيل ذلك إجراء ات مشددة » ومنها فرض لغته الأجنبية لغة للتعليم في مختلف 
مرا خلت وإقامة لاجر لرل ا يانات ”النجة في الاتفان العرية ها قن 
بعض وإشاعة الفرقة والنزعات الطائفية بينها » والحيلولة دون تبادل الآثار 
الثقافية أو حركة الاشخاص والايدي العاملة بينها. وغالت فرنسا في الجو انب 
الثقافية لهذه السياسات خاصة » فكانت آثارها أكثر وضوحا في أقطار المغرب 
العربي » كما هو معروف. 


(£14) 


ويلاحظ التلازم الوثيق بين اللهجات المحلية على تعددها وبين الجهل 
و الأمية › فالتأثير ات بينهما متبادلة › ويقع أكبر قسط منهما على المرأة » وهذا 
مدخل لكليهما إلى البيت يتغلغلان في نطاق الأسرة ويؤثر ان في العلاقات الناشطة 
فيها كل يوم » ويكشفان عن صلة وثيقة بالتخلف نشأة و احتضانا. 


و المقارنة بين الفصيحة وبين اللهجات العامية من حيث كونها أنظمة لغوية 
يراد لها أن تؤدي الوظائف المالوفة للغة كفيلة أن تكشف عاجلا عن تدنى الثانية 
وعجزها عن الوفاء بالمطالب الفكرية للثقافة والعلوم » حتى ليراعى عادة في 
ترات ,انكناء البين بر اة هة انطو اهن الغو وكا نشين غي حي 
اللغات قديمها وحديشها. 

فقد ذهب بعض العلماء المعاصرين إلى دراسة التفاوت بين اللغة 
الفضيحة وبين الهجاتها العامية في اليونانية وقي العربية .وقي السويسرية 
الالمانية » فكان منهم من سماها *ازدواجية اللسان؛ وعرفها اللغوي الامريكي 
شال ف عون وون دا بتو اة هن ,الغو اهو في ٠‏ العرتة > غن :شور 
الآتية: حالة لغوية ثابتة نسبيا يوجد فيها فضلا عن اللهجات الاساسية (التي ربما 
تضم نمطا محدد أو أنماطا مختلفة باختلاف الأقاليم) نمط آخر فى اللغة مختلف 
عالي التصنيف «وفي أغلب الاحيان أكثر تعقيدا من الناحية القواعدية) فوقي 
المكانة وهو آلة (كذا - ولعل الكلمة المناسبة هي أداة) لكمية كبيرة ومحترمة من 
الأبب المكتوب لعصور خلت ولجماعة سالفة ويتطم الناس هذا النمط بطرق 
التعليم الرسمية » وتستعمل لمعظم الأغر اض الكتابية و المحادثات الرسمية لكنه 
لايستعمل من قبل أي قطاع من قطاعات الجماعة المحلية للمخاطبة أو المحادثة 
العادية(٠).‏ 


ولم يكن دعاة التغريب ليفرقوا في الواقع بين دول الفرنجة › ولهذا تبنى 
ا) محمد راجي الزغلول: نظرة في حاضرة العربية وتطلع نحو مستقبلها في ضوء الدراسات اللغوية 
اللسان العربي » الرباط > السنة ۱۲ » العدد ۱ » ۱۹۸۰ »> ص ۲۱ - ۳۸. 


(f) 


بعضهم مبادىء الماركسية. غير أن هؤلاء الأخيرين ظلوا أمداً طوياة عازفين عن 
تقديم فكر جديد مستقل نابع من الواقع المصري. فهم رغم انشغالهم أساسا 
بقضية العدالة الاجتماعية في مصر › وتصفية الاستعمار › والقضاء على 
الاستغلالء والربط بين الثورة الوطنية والتحول الاشتراكي › ظلوا في فكرهم 
وتنظيمهم عالة على الاتحاد السوفييتي » إن رأى الاتحاد السوفيتي في فكرة 
ال اف خر اوو رون کا ا معا قرب سر اة ا 
إليهاء حتى إذا ما عاد يهاجم إسر ائيل هاجموها » وكان هذا التذبذب و التناقض › 
و الخشية من الثبات على موقف عقدي محدد › فضلا عن إهمالهم للواقع المحلي 
في مصر › وهو غالبية الشعب المصري › التي تدين بالإسلام: أسبابا رئيسة في 
ضعف اجتذاب فكرهم للجماهير العريضة › حتى من العمال والفلاحين › وذلك 
بالرغم من إحجام غالبيتهم عن الدخول في معارك صريحة ضد التراث والدين › مع 
إيمانهم القطعي بأنهما لايصلحان أساسا لتنظيم اجتماعي أو رابطة سياسية بحكم 
أن هذه العناصر من القوى التى أفرزتها المادية الغريبية بضروبها المختلفة 
على جبهات المجتمع المصرى » فكراً وثقافة و أدبا و ا جتماعا ونظاماً. 


وفي مجال تخريب العقيدة لجأ المستغربون إلى استدعاء نظريات أوروبية 
نبعت من فساد العقيدة الكنسية › فاستدعوا نظريات المنطقية الوضعية التي 
أشاعها ( أوجست كونت) واستدعوا البرجماتية › والدارونية › و أطلقو ا عبارة 
خرافة الميتافيزيقا › قاصدين المزج بين الخرافة بمعناها الأاسطوري وبين 
الغيب الذي هى الإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله والحساب والثو اب والعقاب 
مما يوجبه العقل السليم › ولا تصبح الحياة الدنيا جملة مفيدة بدونه › وقد زعموا 
أن كل مالايلمس ويحس خر افة » وهو إهدار لقيمة العقل › بل للقو انين الطبعية 
التي لايرى كثير منها. 

وبالتالي شوهوا مجال نظرية المعرفة وحاولوا تقديم نظرية معرفية طبعية 
مادية وأنكروا طرق المعرفة العقلية وتراث النبوّات النقلي المتعاقب في 
التاريخ البشري ٠‏ وذلك بهدف ضرب العقيدة الإسلامية في الوحي والنبوات 


(T1) 


والملاتكة وماوراء الطبيعة ء ولم يكتفوا بهذه المجالات ء يل تجاوزوها إلى مجال 
القيم وحاولوا جعلها نسبية وأطلقوا الحرية الاخلاقية وربطوها بالنفعية ولم 
یکتفو ا بتشويه الاخلاق » بل شوهوا الإنسان نفسه » فأقامو! خلقه ونشاته ليس 
على أساسن الخلق لهي المباشى من العدم» بل على امتاس الذأرونية التي 
تقول بتطور الإنسان من الكائنات الحية الصغيرة › وكما استغلوا الأخلاق وت 
النفس ونظرية المعرفة ء فقد استغلوا الفلسفة أيضا فجنحوا إلى الفلسفة 
الغربية ووقفو ا ضد منهج العقيدة الإسلامية. 

ولم يقف الأمر عند هذه المجالات بل حاولوا دراسة التاريخ بفلسفة مادية 
مركزين على الجوانب الحية و الحيو انية. 


وفي المجتمع العربي قد تبين بجلاء » وخاصة بعد التأثيرات السلبية التي 
صنعتها عمليات تسلل الفكر المادي بصورة و ألو انه المختلفة في مجال التعليم › 
أن عمليات تغيير الافكار والنزعات والاتجاهات في المجال الاجتماعي باسم 
العلم أنه علم مزعوم لايستقر له قرار » ولا يقطع في ظاهرة بر أى » يمكن أن يتفق 
فيه أصحاب الرأى »› ومن أوضح الأدلة على مانقول ذلك السيل المتدفق من 
الكتب التربوية والنفسية والقصصية - التي تقوم بإصدارها دور نشر غربية 
هة وة وک زا ر اکن کح ب ا امدرة بز 
فر انكلين تلك السلسلة التي عنون لها: كيف نفهم الأطفال - سلسلة دراسات 
كز لوةه و العافت الخظر في هت السسنة أنها موجه إلى ايشا و الترسين 
حسْبٌ ماهو مبین على غلاف کل عدد من أعداں هذه السلسلة › إذ رسم في أعلی 
الجانب الأيسر كتاب مفتوح في إحدى صفحتيه. *الطريق إلى حياة أفضل؛ › وفي 
الصفحة الأخرى علم النفس للاباء و المدرسين؛. ويقول مقدم العدد الأول من هذه 


(f) 


من الكتب تهدف إلى توجيه الاباء والمدرسين إلى حياة أحسن من تلك التي 


± 


یعیشونها؟. 


ومن العجيب أن الدكتور عبد العزيز القوصي المشرف على هذه السلسلة 
- وهو من كبار رجال التربية في مصر - يعرف أن هذه المؤسسة الامريكية تهدف 
إلى توجيه الأباء والمدرسين. وهو يقر هذا الهدف وترضى نفسه أن يعين 
الأمو ال الأمريكية عليه. وهو يعرف كما يعرف كل عاقل أن الناس لايصدرون فيما 
يأتون من أعمال إلا عن دوافع تدفعهم إلى العمل و أن هذه الدوافع مهما تختلف 
وتتنوع فهي تشترك في أنها تحقق نفحَ الفرد أو الجماعة التي تنتمي إليها فمن 
الواضح أن الفرد أو الجماعة لاتبذل الجهد و المال إلا فيما يعود عليها بالمنفعة. 

فما هو النفع الذي يعود على هذه المؤسسة › والذي يدفعها إلى بذل ما 
تبذله من جهد ومن مال؟ إذا لم يكن هذا السؤال قد ورد على أذهان هؤلاء فقد 
ورد على لسان الأذكياء وغير الأذكياء وقد تكون الأاجابة على هذا السؤال طويلة 
وقد لا تكون واضحة في أذهان الذين يتساءلون. ولكن من الأهداف الواضحة 
التي لاتخفي أن مثل هذه المشروعات تحقق أول ماتحققه توثِقَ الصلات بنفر من 
ذوى النفوذ وكسب ودهم وولائهم بالبذل السخي الذي يقوم في صورة مهذبة مؤدبة 
جداً فهو لايعدو أن يكون أجرا ف و ل وت اشر هه الأهداف 
الو اضحة هو السيطرة على توجية المجتمع عن طريق هؤلاء الأصدقاء من أصحاب 
النفوذ وعن طريق المخدوعين بأسمائهم ممن يقر أون ما ينشرون و الذي ينشرونه 
ليس باطلاً كله بل إن الباطل فيه يلبس ثوب الحق فيصعب على غير الخبير 
الاهتداء إلى موضع الخطر فيه ولكن بعض الأباطيل عارية لاتخفي ولاتلبس غير 
أثوابها فمن هذه الاباطيل العارية ماجاء فى العدد ٠١‏ من هذه السلسلة وعثوان 
هذا العدد هو ”الطفل والأمور الجنسية“ قدم الكتاب في صفحتی ۲۲ ١‏ ۲۳ مجموعة 


. ۳٤ دکتور محمد محعد حسین: حصوتنا مهددة من داخلها“ مصدر سابق » صفحة‎ )١ 


(YT) 


من الأسئلة في صورة اختبار يساعد الأاباء فيما يزعمه المؤلف على تبين اتجاه 
الابناء الخاص في وضوح وفي جلاء وعلى تقدير ماتنطوي عليه تصرفاتهم من خط 
وصو اب و آثبت المؤلف الإجابة الصحيحة المزعومة على كل سؤال من هذه 
الأسثلة في ذيل صفحة ۲۳ ومن بين هذه الأستلة السؤال رقم ١‏ ونصه وهو: هل 
ترى في التعبير السافر عن المحبة ماينبئ عن ذوق ردئ أو يثير الحرج؟؛ 
و الجواب الصحيح فيما يزعمه الكتاب الأمريكى هو لا والسؤال التالى هو: هل 
تعتقد أن المواقف التي تتضمن ناحية جنسية تثير لشفا رالمات الست 
الذي أثبته الكتاب هو نعم وجاء في صفحة ٠١‏ ”إن الكثير من الأباء اليوم 
لايكترثون للظهور مجردين من الثياب أمام أطفالهم الصغار. وهذا أمر لم يكن 
يحدث في الماضي إلا نادراً. كذلك أصبحت أبواب الحمامات وغرف النوم تترك 
مفتوحة أحیيانا فيرى الصغار أبويهم وهم يخلعون ملابسهم أو يرتدونها فإذا كان 
في وسع الأباء أن يفعلوا ذلك بصورة طبيعية ودون شعور بالحرج أو الاضطراب 
فإن ذلك يكون مر انا طبيعيا لانه يعوّد الطفل على الشعور بأن الجنس ليس أمر! 
مُشينا كما يساعد على إشباع فضوله فيما يتعلق بأجسام الكبار(). وجاء في صحفة 
٠‏ إذا حدث التجريب في النواحي الجنسية في الفترة الو اقعة بين سن ٠١١۸‏ 
فمن المحتمل أن يقع بين أفراد الجنس الواحد إذ نجد الصبية مثلا يعرضون 
أعضاءهم التناسلية بعضهم على بعض ويعتبر ذلك محاولة من الطفل لتحديد مدى 
مشابهته أقرانه. كذلك قد يلجأ البعض إلى ممارسة العادة السرية كمحاولة 
لتخفيف مايشعرون به من توتر جسمي و انفعالي ومرة أخرى نقول: إن هذا السلوك 
لايعتبر غير طبيعي ولا يدفع الطفل بالشذوذ أو الإجرام أو الانحراف كما أنه 
لايستدعي عقابه أو تهديده بأنه سيصاب بأمر اض خبيثة ولا يتطلب محاضر ات خلقية 
تلقي عليه › كما لایبرر نبذه وتحقیره». 


وجاء في صحفتى ٠۳ › ٦۲‏ فبدل من فصل البنين عن البنات يجب علينا أن 


)١‏ تقلا عن الدكتور محمد محمد حسين: حصوتنا مهددة من داخلها“ صحفة ۳٠-۳۰‏ بتصرف. 


(f€) 


تعمل على إشر اكم معاً في الأعمال الممتعة ومواقف اللعب وأن نحاول مساعدتهم 
على تكوين مشاعر طبيعية مريحة نحو أفراد الجنس الأخر وعلى الأباء تشجيع 
أطفالهم على المساهمة في نواحي النشاط المشتركة بين البنين والبنات مما 
تشرف عليه المدرسة والجمعيات الرياضية أو المراكز الأجتماعية فهذا 
النشاط المشترك ليس «مواعيد غر امية؛ بل هو فرص لاشتر اك البنين مع البنات 
في متع الرياضة وركوب الخيل أو الدراجات والسباحة وغير ذلك وإذ حدث 
«أستلطاف؛ بين بعض البنين والبنات فينبغي النظر إليه على أنه نوع من 
الصنداقة وليسش #غرآما أو عشقا: و الخفاكساتالبرية القن هن خوع مراد 
وسهير صديقان حميمان؛ قد تبعث في صداقتهما دفئا كانا يفتقران إليه وقد تولد 
فيهما الشعور باننا نتوقع منهما أن يسلكا مساك الكبار وجاء في صفحة ۷۸: إن 
خروج الفتيات في صحبة الفتيان من الامور الطبيعية التي يستطيع معظم الاياء 
تيبلها وفى لوقت المتاشت على أي حال تاعتبارها جانبا شن جو انب التدن 
الجسمي للمر اهق١١).‏ 


وجاء في صفحة ۸۷ › ۸۸: «وفي كل علاقة تقوم بين فتى وفتاة يشعر كل منهما 
في بعض الاحيان بدافع يحفزه إلى التعبير عن حبه وتقديره للاخر بلمسة أو 
ضغطة على اليد أو قبلة والرغبة في الكشف عن المشاعر بهذه الطريقة 
والأستجابة لها أمر طبيعي؛ و أخيرا يقترح مؤلف الكتاب برامج للدراسة في 
مراحل التعليم المختلفة ويضع تحت كل برنامج من هذه البرامج مايرى أنه خليق 
بالدر اسة ومن بين ماير اه خليقا بالدراسة في برنامج المواد الأجتماعية؛ (ص 
4 المعايير الخلقية والاخلاقية الحديثة“ و أساليب المجتمع في تقرير الخطأً 
والصواب والمركز الأقتصادي والقانوني للمرأة وكيف تتأثر بتغير الظروف 
الاقتصادية في المجتمع وآثار هذا التغير على حياة الأسرة والزواج؛ ومن بين 
مايقترحة المؤلف في برنامج (العلاقات العائلية) ص :٠١١-٠٠١‏ «كيف تعرف أن 


.۴۲ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 


(fo) 


ماتشعر به هو الحب؟ - كيف تختار رفيق حياتك؟ - فترة الخطوية - العلاقات 
السابقة على الزواج.. الخ. ومن بين ماذكره تحت عنوان: النشاط غير 
المنهجي؛ ص ٠٠۷-٠١١‏ في بيان أهداف هذا البرنامج و أساليبه «الغرض منها 
مساعدة الطلاب و الطالبات على تنمية علاقات طيبة يشرف على توجيهها المدرسون 
بصورة بعيدة عن الرسميات. وهي تتضمن: أندية الشباب » صحيفة المدرسة › 
جمعيات الهو ايبات والميول - التمثيليات - مجالس إدارة الطلبة - حفلات السهر 
و الرقص؛ وجاء فيه أيضاً: فمن حق الاباء أن يهتمو! بمدى كفاءة الذين يقومون 
على تعليم أبنائهم وبناتهم الأمور الجنسية. فهم يريدون مدرساً يستطيع تزويد 
التلاميد بنظرة عامة على الزواج والتكيف الجنسي وقد يشعر البعض منهم أن 
خير من يستطيع تزويد التلاميذ بنظرة عامة عن الزواج والتكيف الجنسي هم 
المتزوجون و المتزوجات. ولكن ليس هناك مايدل على أن هذا شرط ضرورى وإن 
کان له بعض المزايا». 


وإذا مانظرنا إلى الأبعاد المزعجة التي تسلل إليها الفكر الغربي بعامة 
والجانب المادي منه خاصة إلى بعض مجالات الحياة الاجتماعية في البلاد 
العربية المعاصرة نجد أن المجتمع الغربي الذي صدر تجربته إلى البلاد 
العربية الإسلامية قد تشكلت أفكاره في هذا المجال على نحو مخالف لمجتمع 
الإسلام كلية » إن قو ام الأفكار الغربية تشكلت وفق نزعاته العنصرية القائمة على 
الاستعلاء بالجنس و الاستعمار » والانصراف عن الدين » كل الدين » لإقامة منهج 
حياة لنظام يقوم على تبرير التسلط والأهواء متنكرا لحاجات الروح والنفس 
و المعنويات › وفي إطار التحول الخطير الذي عاشته أوربا انطلاقا من الرهبانيه 
إلى الاباحية » وضع مفكروها لشعوبهم مناهج علم الاجتماع » الذي تلقاه بعض 
أبتاء المسلمين من أمثال: منصور فهمي › وطه حسين » ومحمود عزمي وعلي 
عبد الواحد وافي › وعبدالعزيز عزت › الذين تلقوا العلوم الاجتماعية التي 
ظهرت في فرنسا في العشرينات من هذا القرن › وهي علوم قال فيها »› دوركايم › 
وليفي بريل وغيرهماء بأن قو اعد الأخلاق ليست الا ظو اهر اجتماعية › لايستطيعون 


(f) 


في علاجها شيثاً وكل مايمكن أن يعملوه هو: رصدها › لاستخر اج قواعد منها و أن 
الاإنسان بزعمهم فى ضوء هذه العملية مادة فحسب(١).‏ 


ولاريب أن هذا المفهوم الغربي المادي › لايتفق مع الدين الإسلامي ولا 
مع الفطرة البشرية › بل هو هدم لمفهوم الاخلاق الدينية. هذا وتقوم نظرية 
مدرسة العلوم الاجتماعية المادية التي تسللت إلى مناهج العلوم وتشكيل 
العلاقات الاجتماعية على ضوئها > على المنهج التجريبي المادي الذي يتعامل مع 
الإنسان على أنه مجموعة غرائز فقط › مهملة أو مستبعدة الجوانب النفسية 
و الروحية والوجدانية التي تشكل السلوك الإنساني » وبدهى أن هذا المنهج 
الاجتماعي التجريبي > يستهدف القضاء على الشخصية الفردية الإنسانية › 
بدعوى خضوع الفرد للتجربة الاجتماعية و التي تقرر أن الإنسان محكوم بالعوامل 
المادية فقط وذلك تمهيدا لإنكار أصالة قيام الأسرة بضوابطها وأخلاقها › 
و العجيب أن العلوم الاجتماعية بالمنهج الذي تطرح به على الحياة الاجتماعية في 
البلاد العربية تستهدف التشكيك في نظام الأاسرة » توطئة للدعوة للقضاء عليه على 
غر ار ماحدث ويحدث في المجتمعات الغربية. 


هذا وتنطلق نظريات علم الاجتماع من فرضية أن الإنسان مادة وجسم و أنه 
ليس له قوی أخری > ولاريب أن مثل هذه العلوم انما تخضع لأهد اف المفكرين 


و الملفت للنظر أن كثير من الجامعات في البلاد العربية » درست مواد علم 
الاجتماع وَفْقّ المفاهيم الغربية التي ترتبط في تعبيرها بالقوى التي توجهها › 
وعلى سبيل المثال فإن الفكر الاجتماعي » في ماكان يعرف بالإتحاد السوفيتي 
سابقا موجه للكشف مأسى وتناقضات المجتمع الر أسمالي بينما هو في الغرب 


1) أنور الجندي: لسموم الاستشراق والمستشرقين في العلوم الإسلامية دار الجيل › بيروت » عام ٠۹۸۵‏ 
> طبعة ثانية »> صفحة ٠١۳‏ . 


(TY) 


لخدمة أهداف النفوذ والسيطرة ومعنى هذا أن هذا العلم الذي يراد تشكيل 
الحلاقات الاجتماعية في البلاد العربيةً وفق معاييرة المضطربة والمتغيرة ليس 
علما أصيلا » إنما إذا جاز التعبير هى علم تبرير الواقع وقد بلغ الامر » أن يقول 
أحد علماء الاجتماع الحائرين «هوارد بيكر؛ إلى من نقف: هل نأخذ جانب 
المسيطرين » أم الخاضعين: الحكام أم المحكومين(). 


وليس أقسى ولا أدل من هذا التساؤل الذي نضعه بين أيدى المفتونين 
بعلم الاجتماع الغربي والمروجين له في حياتنا الاجتماعية ألا يكفي في التدليل 
على فساد هذا التوجه أن أشهر علماء الاجتماع «أوجست كونت؛ يقيم دعائم 
مذهبه على نظرية داروين التي تقول: إن الإنسان حيوان ناطق تدرج في نظام 
والعجيب أن تكون نظرية: (دوركايم) على الرغم مما يقوله: كونت من حيوانية 
الإنسان المتطور قائمة على الجبرية المطلقة للفرد › فى إطار المجتمع » و أفر اده 
يعجز الإنسان عن تغيير المجتمع » وضرورة خضوعه له › ولاريب أن مفاهيم 
"دوركايم؛ ربيب المادية الماركسية › مرفوضة أمام العقل السوى فضلا عما يقول 
به الإسلام في تربية الفرد وبناء الجماعة٠).‏ 


ومما يلفت النظر أن خطوات التبعية العلمية في كثير من البلاد العربية 
لمفهوم علم الاجتماع الغربي › قد بد أت قوية » عندما قدم الدكتور منصور فهمى 
اول رشالة هي فاسفة ا لجاع لجامهة تارين عام 4۴ خت إكر أف النهودى 
«ليفى بريل) عن حالة المرأة في التقاليد الإسلامية؛ وقد صاغها في إطار 
المدرشة ٠‏ الفرسية :الأجضاية ٠‏ وف اوح كحت تاين اتشبير ات كتين عن 
الفستشرقيق اللتفسيين هة اليساكم» قات رسال مجادبة لروخ الإشلام وهديه» 
وعلى الدرب سار الدكتور على عبدالواحد وافي الذي أنشأً قسم الاجتماع في 


. ۱۳۸ تقلا عن أنور الجندي: مصدر سابق » صفحة‎ )١ 
.1۸١ صفحة‎ » ٠۹١١ عبدالعال مكرم: النظرية الاجتماعية والتطور التاريخي؟ القاهرة الحديثة » عام‎ )۲ 


(fA) 


الجامعة المصرية فقد كان وفيا في معظم بحوثه لمدرسة دوركايم والمدرسة 
الفرنسية » وكذلك فعل الدكتور حسين الساعاتي » والدكتور مصطفى الخشاب فى 
سعيهما لاشاعة أفكار المدرسة الفرنسية في مناهج التعليم والحياة الاجتماعية 
في البلاد العربية. ٠‏ 


ولكنٌ الأمور في البلاد العربية لم تكن لتمضى على هذا النحو › فإن الفكر 
الإسلامي وهو يعبر عن الأصالة وترشيد السلوك الاجتماعي وفق هدى الإسلام قاد 
دعوة علمية جريئة للعودة بالفكر الاجتماعي إلى المنابع » ومن ثم ظهرت خيوط رقيقة 
من الدراسات التي انطلقت من منهج رشيد وضع فى اعتباره كل العوامل 
والاعتبار ات التي تحكم حركة المجتخ الملم الذي يجب أن تشيم بين جات 
علاقاث اجتماعية ترتكز على هدى الكتاب والسنة › كان ذلك حين كتب الدكتور 
مصطفى محمد حسنين كتابه: «نحو علم اجتماعي إسلامي؛ وحين أنشئت كلية العلوم 
الاجتماعية بجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية التي تميز منهجها بالارتكاز 
إلى روح الإسلام وهديه عند وضع مفرد ات ومقرر ات قسم الاجتماع الذي كان على 
العاملين فيه أن يترجمو! القواعد والافكار التي أعدت إسلامياً لتعليم الأجيال 
المؤمنة قو اعد و أحكام علم الاجتماع الإسلامي »لا أن يجتروا الافكار الغربية 
في بناء العلاقات الاجتماعية. 


تناقضات الفكر المادي مم الغكر الإسلامي: 

في ضوء ما عرضنا له من مجالات استهدفها الفكر المادي كمرتكز ات له في 
البلاد العربية › فإن النتائج التي تحققت أبانت عن جملة من وجوه التباين بين 
الطرح المادي في مجالات العقيدة والتعليم والاجتماع وبين منهج الفكر 
الإسلامي الذي بُثری هذه المجالات بالاستقامة الفطرية وطهارة القصد وعفة 
التعبير » ومن وجوه هذا التباين مثلا: أن الطرح المادي في هذه المجالات وعلى 
ضوء ما أشرنا إليه متمثل في صورتين: صورة الفردية الرأسمالية وصورة 
الجماعية الماركسية وهما مذهبان يتصارعان في بنية كل منهما وفيما مابينهما › 


(£14) 


بينما يتمثل الطرح الإسلامي في إثراء الحياة وتوجيهها عبر هذه المجالات على 
أساس الجمع بين الفردية والجماعية في تناسق وتكامل وتوازن وامتزاج › 
قو امه الحق والخير والعدل. ومن وجوه هذا التباين أيضا أن الطرح المادي 
أهمل الإنسان » ورآه الفكر المادي ترسا في آلة إيمانا بقداسة الجماعة التى 
تقول بها الماركسية على نقيض المادية الر أسمالية » بينما الطرح الإسلامي في 
هذه المجالات عقيدة وتعليما واجتماعا يدور حول إنسانية الإنسان باعتباره سيدا 
تحت حكم الله لاتنكر الرؤية الإسلامية مكانته كإنسان ولاتنفي دوره في الجماعة 
وبينما يطرح الفكر المادي في هذه المجالات عقيدة أن الإنسان عبد نزواته 
وغر أئزه و الزعم بأن العقل الباطن هو المسيطر الفعال في توجيه الإنسان لافرق 
في هذا الطرح المادي بين الإنسان والحيوان إذ أن هذه المفاهيم المادية 
تتعارض مع مفاهيم الفكر الإسلامي الذي يرى للإنسان كرامة تعلو على 
المخلوقات جملة. ويرى له سيادة تحت حكم الله ترفعه بالعقل وتكرمه بالإيمان 
وبينما يطرح الفكر المادي في هذه المجالات عقيدة الإيمان بالمحسوس و الملموس 
دون سو اهما إعمال لإعلاء ثقافة فوق ثقافة أو جنس على جنس نرى طرح الفكر 
الإسلامي ينطلق في صياغة أسلوبه وتكيف منهجه في هذه المجالات وغيرها من أن 
الناس سو اسية كأسنان المشط › و أنه لافضل لعربي على أعجمي ولا أبيض على 
أسود إلابالتقوى و العمل الصالح » وبينما الطرح المادي في هذه المجالات يدعو 
إلى إطلاق الحياة وتحريرها تحريراً كاملا من كل القيود بحيث أصبحت الإياحية 
طابع هذه المجالات في المجتمعات التي يسيطر عليها الفكر المادي إضافة إلى 
الإلحاد الذي هو طابع ذلك الفكر الأمر الذي يستتبع تعرية النفس تعرية كاملة 
وذلك بسبب إعلاء الجانب المادي المتمثل في الغرائن والملذات وإطلاق 
الحريات إلى آخر مدى بلا حدود أو ضوابط » فإن طرح الفكر الإسلامي في 
مواجهة هذه الالوان المادية يختلف تماما بل ويتناقض إذ يرتكز الفكر الإسلامي 
في أسلوب عمله وهديه في هذه المجالات على الثوابت التي ترى أن لكل حرية 
ضوا بط > وأن المجتمعات لاتستطيع أن تخرج عن مقومات أساسية قائمة على 
الاخلاق لان في تلك المقومات حماية أساسية من الانهيار والانحلال » إن نظرة 


(fF) 


الفكر الإسلامي في هذه المجالات نظرة منفتحة » تقوم على التوازن » لاتهمل 
الحاجات الاساسية في الإنسان لكنها لاتفتع الطريق أمام الملذات والشهوات 
بحيث تكون حاجة الحس المادي فوق كل حاجه » وعبر محاولات الفكر المادي 
التسرب إلى الحياة الاجتماعية في البلاد العربية المعاصرة » ومن خلال مجالات 
إفساد العقيدة واضطراب النظم وعلمنة التعليم فإن الفكر المادي قدم الكثير من 
الشبهات ودس الكثير من السموم وزرع الكثير من الأهواء التي عصفت ببعض 
النفوس و آفسدت بعض العقول حملت الأقكار المادية في تسربها إلى مجالات 
العقيدة و التعليم والاجتماع فكراً ماديا وثنيا إباحيا كان بعيد الأثر في تدمير بعض 
النفوس التي لم تكن مزودة بحقائق الإيمان بالله تعالى » لقد كانت دعوة الفكر 
المادي إلى طرح مفاهيم فلسفية غربية ذات نزعة مادية في تشكيل العلاقات 
الاجتماعية وإقامة النظم على أساسها على أمل زعزعة الفكر الإسلامي من موقع 
حمايته وحفظه للمجتمعات المسلمه التي يعبر من خلال المؤسسات ذات العلاقة 
الاجتماعية والتعليمية عن هدى الإسلام وتوجيهه في ضبط السلوك دعوة خبيثة 
تدنست بأسلوب ماكر وغلفت بثوب العلمانية والتطورية وغيرها من الشعارات 
الجوفاء » إن من أكبر أخطاء الفكر المادي المعاصر أن حاول طرح مفاهيم 
مادية ذات فكر إلحادي أو وثني في مجالات العقيدة و التعليم والاجتماع بديلا عن 
الفين و الفكى . الإسلامي في اتسين افخياة بو الفضئ ى العلافات. اة 
و المسؤوليه الفردية إن الفكر المادي حين يطرح عبر هذه المجالات مزاعمه 
القائلة بان الدين عائق لعملية التطور فإنه يقول ذلك في حدود مرئياته الضيقه التي 
أقامها على أنقاض التحريفات اليهودية و المسيحية »› ولاريب أن جميع تطورات 
الفكر الغربي قد جاءت نتيجة التحدي وكرد فعل على الجمود الذي عاشته أوروبا 
في ظل الوثنيات المادية التي أقحمت على اليهودية والمسيحية » ومن البداهة 
أن أخطر مفاهيم الفلسفة المادية التي طرحت نفسها على هذه المجالات نظرية 
التطور ونظرية نسبية الاخلاق ونظرية المنفعة ونظرية الجنس وكلها نظريات تقوم 
على الانشطارية والنظر من جانب واحد › هو الجانب المادي › فنظرية التطور 
كما أوضحنا في موضعه لاتقوم على إطار من الثوابت الأساسية » والأخلاق جزء 


(F1) 


من الدين لها صفة الثبات » إن أخطر مايتسم به الفكر المادي هى الانشطار 
والشك والارتياب والاإباحية والتشاؤم وأبرز معالم انحراف الفكر المادي 
خاصة في استهدافه تشويه والإباحية وإفساد تأثيرها في القلوب والعقول هو 
تعطيل جانب الإيمان بالله في النفس الإنسانية › ولاريب أن عقيدة الإيمان بالله 
فطرة مستقره في أعماق الإنسان فاستهداف الفكر المادي لتعطيل وإفساد عملها 
في النفس الإنسانية إنما هو انتكاس بالإنسانية إلى حضيض الغرائز وهيمنة 
الحواس بدلا عن السمو الروحي والانعتاق من أسر المادة وأوزارها › لقد 
عاش الفكر المادي الغربي ومازال بين صراعات المذاهب جميعها دون أن يصل 
إلى وحدة فكر أساسي إلا أن تكون هذه القاعدة هي المادية التي تحكم الفكر 
الغربى الر سمالي والماركسى معا والتى تعد مصدراً أساسيا للمذاهب الفكرية 
والاجتماعية والسياسية التي انبققت عنها' البرجماتية والماركسية على السو اء 
مع خلاف بين الفردية والجماعية أو بين الر أسمالية والاشتراكية › هذا ويربط 
الفكر المادي الغربي يبن الثورة الفرنسية عام ۷۸١م‏ وبين البلشفية عام ۹۱۷م 
ويرى أن الثورة الأولى هي رد فعل للاستبداد ونفوذ الكنيسة وأن النظام 
الديمقر اطي مكان وليد الثورة الفرنسية وأن الثورة الثانية هي رد فعل لاستعلاء 
رأس المال وجشع الرأسمالية وتحكمها في جوانب الحياة الإنسانية وقضائها 
على الحرية الفردية » وأن النظام الاجتماعي هو وليد الثورة البلشفية › فالفردية 
الغربية تعلي من شأن الفرد وتجعل له السيادة الكاملة والحرية مطلقة بينما 
الجماعية الاشتراكية قطي من شان المجتمع وتجيل له السيادة الحقيقة » غير 
أننا إذا نظرنا إلى هذا الفكر المادي الغربي في بعديه الرأسمالي أو 
الماركسي نظرة منصفة مجردة تصورناه فكراً قد حرر نفسه من قیود کادت تحول بینه 
وبين التقدم والنمو ولكنه في اندفاعه إلى هذا التحرير لم يستطع الاحتفاظ 
بالتو ازن بين المادة والروح أو بين العقل والبصيرة فتنكر للروح و البصيرة 
تنكر كاملا ربما كان ذلك بفعل عو امل وافدة ساعدته على هذا الاتحراف » وأن 
هذه العوامل كانت حريصة جداً على أن تخرجه من الفكر العربي الإسلامي 
القائم على العلم والضمير في اندفاعه ذات يوم لبناء حضارة إنسانية وقف بها 


(fFY) 


المسلمون عند حد محدود من النظر والتطبيق »› وكان على الغرب أن يواصل 
تنمیتها وبنائها لکن هذا الانحراف الذي دفع الفكر المادي إلى التماس قيم 
وثنية إغريقية والتنكر للدين جملة ومن بينه الإسلام الذي هو دين ومنهج حياة إن 
الانشطارية المادية التي تفصل بين المادة والروح والدين والدنيا في حياة 
الإنسان سواء بالمنهج الرأسمالي أو الماركسي إنما هو مسخ لطبيعة الفطرة 
والإنساينة التي تميز الفكر الإسلامي في البلاد العربية عبر مجالات العقيدة 
و التعليم والاجتماع بسبب صمود الفكر الإسلامي وارتكازه على هدي الكتاب 
و السنة. 


(rr) 


المبحت الخانى 


آتار الفکسر المادي المعاصسر فی 
العتيسدة والتليم والاجتمساع 


أثر الفكر الماهي فم المقيحة: 

وفي ذروة المواجهة مع الفكر الغربي بألوانه المختلفه » ومع تسربه عبر 
أصوات غربية الولاء ء» غربية الانتماء » بفعل التهجين العقلي الذي تعرضوا له 
إبان احتكاكهم بالثقافة الغربية. ذهبت الجهود الفكرية في اتجاه التأثير على 
العقيدة الدينية › وقد تمثل ذلك التوجه بوضوح منذ مطلع القرن العشرين ء وخاصة 
في المناهج الدراسية! فعلى سبيل المثال لو وقفنا أمام كتابي: (الفلسفة) و 
(المنطق) المقررين في فترة ماضية على طلبة ٠‏ الشهادة الثانوية في مض » وكذاك 
في بن اللا المرا لش أن ان٠‏ وم ا رر اة 
العلمانية » ورائد من رواد التنصير بالفكر الغربي في العالم العربي › وهو 
الذكتور زكي نجيب محمود + أخذا في تشوية عقيدة المسلمين : اة ما كان عليه 
السلف الصالح ء ثم قام يعرض البدائل من عقائد أهل الزيغ والضلال › وذلك من 
بداية الكتاب حتى نهايته(١)»‏ مما سنتعرض له فى الصفحات التالية إن شاء الله. 
ومن أمثة العقائد التي عرضها المؤلف على الأجيال المؤمنة مستهدفا عقيدتها 
وإيمانها بالل: الفلسفة البر اجماتية الوضعية؛ وهي عقيدة الفلسفة الأمريكية › 
حيث عدد المؤلف مميزاتها › وزينها للعقول › ولم يذكر لها سيئة واحدة» و أورد 
غناي ن فونه وان وش إن في اتفه الب أحناتة ده الست جن 
حل لمشكلات الحياة اليومية » وليس الانشغال بالمشكلات النظرية الميتافيزيقية 
( أي الغيبية). 


1) تواترت أخبار عن رجوع الدكتور زكي نجيب محمود عن كثير من آرائه » وقد أعلن التزامه بالإسلام في 
مؤتمر الفلاسفة العرب بالقاهرة » كما أنه ظهر مسلماً في كتابه: (رؤية إسلامية) وفي غيره. 


(f€) 


وهكذا » تجعل هذه الفلسفة الإنسان كالبهيمة › ليس لعقله من وظيفة سوى 
البحث عن أمور معاشه اليومية المادية الحيوانية. أما أمور دينه وريه 
ومستقبله في آخرته وغیرها من الغيبيات » فإنها في هذه الفلسفة أمور خرافية › 
في حين أن الإسلام يرتفع بغاياتنا العملية المحسوسة إلى طلب الآخرة ومرضاة 
الله تعالى » أي أننا كما نؤمن بأهمية العقل في عمارة الأرض › نؤمن كذلك بالغيب 
و أهمية طلب العون من الله تعالى. ذلك العون الذي يأتي مؤيد للمؤمن الآخذ 
بأسباب العمر ان » والمتوكل على الله في آن واحد. 


فما الذي حال بين المؤلفين وبين التعليق على كل عقيدة فاسدة بمثل هذا 
التعقيب £ 

إن زکي نجیب محموں (۱): وهو کبیر مؤلفي الكتاب. هو ممثل الفلسفة 
الوضعية في العالم العربي. تلك الفلسفة التي تبشر بالإلحاد العلمى المعاصر › 
أو الإلحاد القائم على العلم التجريبي » كما يزعم أصحاب تلك الفلسفة!. 


والمؤلم حقاً في منهج زكي نجيب محمود › أنه ترجمة شبه حرفية لأستاذه 
أوجست كونت؛ زعيم الفلسفة الوضعية الملحدة في العالم ومؤسسها الاول » 
حيث يدعي أن قوانين العلم التجريبي تغني عن الإيمان بالله » ويزعم أن هذه 
القو انين تدل على أن الطبيعة لها وجود مكتف بذاته. 


ونص كلام (كونت) فى هذا قوله: ”إن الاعتقاد فى ذوات عاقلة أو إرادات 
عليا لم يكن إلا تصورآً يخفي ور اءه جهلنا بالأسباب الطبيعية › وإن العالم الطبيعي 
لايبقى فر اغا يسده الاعتقاد بوجود إله. ويبقى سبباً يدفعنا إلى الإيمان به. 

ويدعي كونت › بأن التفكير البشري مر بثلاث مراحل سماها: ”قانون 
1) د. يحيى هاشم: ”الإسلام والاتجاهات العلمية المعاصرة؟ صفحة ۵ » طبعة دار المعارف ۰ .,٠۹۸٤‏ 


(fo) 


الاحوال الثلاثة؛ وهي على التو الى: 

١‏ الحالة الدينية. 

) الحالة الميتافيزيقية. 
ON‏ ا 


ثم يزعم » بأنه بمنطق التطور التاريخي الحاسم يصبح الدين والميتافيزيقا 
ليسا سوى خر افات ورثناها من القرون السابقة » وقضت عليها حاليا سيادة العم 
الحتمية » ويدعي بأن أي محاولة لإحيائها أو الدفاع عنها » تعتبر عملا من الأعمال 
المضادة لطبائم الأشياء(). 


وهذ ا القانون خاطیء من أساسه › بدلیل أن «کونت؛ نفسه اعترف بوجود 
التعاصر بين هذه الحالات الثلاث في الفكر السائد حينذاك. وإن كان «كونت؛ قد 
فسر ذلك التعاصر إلى أيامه › أي بعد مضي ١٠اسنة‏ » حيث يوجد حالياً التنجيم 
وقراءة الطالع وغيرها من الخرافات المنتشرة شرقاً وغرباً. 

كما أن (كونت) نفسه انتهى بوضع دين جديد سماه "دين الإنسانية؛ وبذلك 
نقض ما سبق أن قرره في ”قانون الأحوال الثلاثة». 


ومن المعروف » أنه فى الغرب كان الدين مصانا عن النقد فترة طويلة › 
حتى جاء عصر «كونت" ء حيث ظهرت رغبتهم في مقاومة نفوذ الكنيسة الكاثوليكية 
وتصحيح مسارها > وليس مقاومة الاإیمان فی ذاته(۲). 


أي أنهم في الغرب لم ينقدوا الدين لتنقيته من العقائد غير المعقواة 
التي ظهرت فيه › مثل عقيدة التثيث › وعقيدة ألوهية عيسى» والاعتقاد بعصمة 
البابا وغيرها. بل نقدوا ما لا يستقيم مع العقل الإنساني الواضع. بدليل أن 


.١١ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
مكتبة وهبةء بالقاهرة.‎ ۲١١ الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي » د. محمد البهي ص‎ ) 


(fF) 


المذهب الوضعي نفسه في الوقت الذي ينكر فيه دين الكنيسة › يضع دينا جديداً 
بد منه» هو مایسمی: دين الإنسانية الکبری؟. 


بل والأكثر من ذلك ›» أن كونت نفسه › انتهى إلى تفضيل الإسلام على 
ماسو أه في قوله: (إنه لايمكن لدين أن يتمشى مع الحالة الوضعية إلا الإسلام › لأنه 
دين عار من الحماقات » ويتميز وعقلنته وقدرته على إشباع رغبة البحث عن الإله). 


ولکن زکي نجیب محمود - في معظم مراحل عمره - ارتضی لنفسه أن یکون 
مردد لمفكري الغرب في الهجوم على دين ليس ثمة داع لمهاجمته. وهو الإسلام. 
لمجرد أنه قرأ مايشبه الهجوم على المسيحية باسم النقد العلمى أو العقلى(). 


ومو اقف المؤلف من الإسلام » ليس لها مبررات موقف مفكري الغرب في 
اتهم لقن كنم قرجال, الكتيسة في التضون الوسفى فقاومو[ لمر 
العلمية الناشئة » وطاردوا العلماء واضطهدوهم على أساس من حقدهم الصليبي 
على الإسلام. لان هذه الحركة العلمية كانت قد وفدت إليهم من بلاد المسلمين عقب 
الحروب الملييعة ١٠و‏ أعتبركها اة زخفا خطاريا إسلاميا فشن ننه تى 
مكانتهم في نفوس أتباعهم » فأنشأت لهؤلاء العلماء تلك المحاكم التي عرفت في 
التاريخ باسم: (محاكم التفتيش» و التي استحلت دماءهم و أمو الهم » ولاحقتهم في 
المدن والقرى والغابات والكهوف ٠‏ واعتبرتهم كفرة وزنادقة › وكان الويل كل 
الويل لمن يشتغل بشيء من حقائقها. ويقدر عدد الذين قظتهم الكنيسة من هؤلاء 
ب ۳۰۰ ألف »منهم ۳۲ ألفاً حرقوا وهم أحياء(١).‏ 


و انتهت تلك المعركة بهزيمة الكنيسة وخر افاتها أمام العلم الوافد من 
الحضارة الإسلامية وحقائقها › وبذلك تمهد الطريق لظهور الفلسفات الإلحادية 
التى تعبر عن مقت الناس لدين الكنيسة وطغيانها. 


.۲٤۸ د. محمد البهي: (الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي) صفحة‎ )١ 
0۸ زهير إبراهيم الخالد: (سطحية التفكير لدى الملحدين) كتاب محاضرات » بدون ناشر » صفحة‎ )۲ 


(FY) 


قد جاء الإصلاح الديني في الغرب هزيلاً » فلم يحل دون ظهور فلسفات 
الإلحاد. واللافت للنظر أن الإلحاد الذي سيطر على جوانب الحياة الفكرية في 
أوربا عقب رفض جاهلية الكنيسة الأوربية » سمى العصر الذي ساد فيه الإلحاد 
الأوربي (بعصر التنوير). والتنوير عندهم يقصد به إبعاد الدين عن مجال التوجيه 
وإحلال العقل محله. 


ثم جاءت الفلسفة الوضعية › التي يعتنقها زكي نجيب محمود وتلامذته › 
لتقضي على كل من الدين والفلسفة العقلية وتبعدهما عن الحياة كلية. وذلك لان 
الفلسفة العقلية لم تستطع معارضة المعرفة التي تملكها الكنيسة » وهي الاعتقاد 
بآن هناك آخرة وغيباً ›» وهو مايسمونه بالمعرفة الميتافيزيقية؛ » أي ماوراء 
الطبيعة » وهو العلم الذي كانت الكنيسة تملكه وتعارض به خصومها. فجاءت 
الفلسفة لترفض الغيب كله نكاية فى الكنيسة › ولا تعتمد إلا المعرفة الحسية 
وحدها. وتعتبرها المصدر الوحيد للمعرفة › وليس مجرد مصدر أساسي متقدم على 
الدين كما فعلت الفلسفة العقلية. ولذلك فإن الفلسفة الوضعية ترى الدين 
و الفلسفة العقلية وهما وضلالا » وتنكر أي معرفة تأتي عن طريقهما › وتجعل مصدر 
النغرفة | لوخية هى الحس» اوها بع باطبية ۶ ولينن العدل أي إلدين: 


وزكي نجيب محمود (بوضعيته) الفلسفية › يدعو إلى وثنية أنكى من 
الجاهلية الأولى. فالوضعية بجعلها الطبيعة خالقا تصبح أكثر إسفافا وخر افة من 
شرك العرب الذين عبدوا الأوثان. لأن العرب رغم وثنيتهم كانوا يعتقدون أن أله 
هو الخالق › و أن الأصنام ليست إلا وسيلة تقربهم إلى الله زلفى › لقوله تعالى: 
يإولئن سالتهم من خلق السماوات والأرض وسخر الشمس والقمر.. ليقولن الله 
فنى يۇفكون4(). 


والأنكى من ذلك » أن هؤلاء الوضعيين و الماركسيين لو قدمت لهم الأرلة 
الحسية المشاهدة التي يعتمدون منطقها ولا يعترفون بغيرهاء فإنهم لايؤمنون بها 


. 1١ سورة العنكبوت » الآية‎ )١ 


(FA) 


ويتنكرون لها › إن دلت على قضية لها صلة بالدين؛ وذلك لما وطنوا عليه عقولهم من 
الكفر بكل قضية تتصل بالدين ء وفي هذا يقول الله تعالى: إولو نزلنا عليك كتابا في 
قرطاس فلمسوه بأيديهم لقال الذين كفرو! إن هذا إلا سحر مبين4(). وقوله تعالى: 
ولو فتحنا عليهم بابا من السماء فظلوا فيه يعرجون لقالو! إنما سكرت أبصارنا 
بل نحن قوم مسحورون)(۲). وقوله تعالى: إن الذين حقت عليهم كلمة ربك لايؤمنون 
ولو جاءتهم کل آية...۳(4). 


وهؤلاء الملاحدة من الوضعيين والماركسيين › يختفون وراء شعارات 
زائفةء مثل قولهم: بأنهم رسل التجديد أو العصرية.. الخ. وقد وصفهم الدكتور 
محمد البهي رحمه الله بقوله: "هناك تيارات فكرية تستتر وراء عناوين خادعة. 
وهي في جوهرها محاولات عنيفة لفصل المسلمين عن دينهم › ووضعهم في مجال 
التبعية لغيرهم وإذ يَحَسّن كل تيار منها اتجاهه الخاص به في نظر الشباب 
المسلم › يحاول في الوقت نفسه أن يشوه رسالة الإسلام » أو يصفها على الأقل 
بأن دورها للبشرية قد انتهى › ولم تعد صالحة اليوم لحل مشاكل المجتمعات 
الإنسانية.. وهذه الاتجاهات المغربة التي تنادي بتجديد الفكر الإسلامي تسير 
في طريق خدمة الاستعمار منذ نهاية الحرب العالمية الثانية. ولكن من غير قصد 
مباشرء حيث تدعو إلى الفكر الإلحادي المادي المتمثل في التيار الوضعي أو 
الماركسي في مو اجهة الإسلام » وتعمل على فصل الدين عن الدولة › و الاستعاضة 
بالنظام الغربي عن الشريعة الإسلامية. وتقلل من شأن الروحية الدينية أو 
تستخف بها. وهذ | هو مايسمى بالاتجاه المادي العلمي › الذي يقوم أساساً على 
إلغاء الاعتقاد فيما وراء الوجود المشاهد واعتبار الإيمان بالله و الدين القائم 
على هذا الإيمان ضرباً من العبث أو الخداع(؛). 


.۷ الانعام » الآية‎ )١ 

۲) سورة الحجر » الآية ,٤۷‏ 

۳) سورة يونس » الاية ٠1‏ . 

.۲۳۵ محمد البهي: (الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي) صفحة‎ )٤ 


(f۳4) 


ومن الامثة التي استشهد بها الدكتور محمد البهي » ماورد قى كتاب: 
(خر افة الميتافيزيقا) الذي حاول فيه مؤلفه زكي نجيب محمود أن ينال من عقيدة 
الإيمان بالله تعالى. والمزعج أن سموم زكي نجيب محمود لم تقتصر على طلاب 
الشهادة الثانوية وحدهم ؛ بل امتدت إلى الجامعة » حيث فرض على طلاب الآد اب 
دراسة كتابه: (خرافة الميتافيزيقا) على الرغم مما فيه من السخرية بالعقيدة 
والدين » وقد نقده الدكتور محمد البهى بقوله: فى بعض كليات الآد اب يدرس 
كتاب: (خر افة الميتافيزيقا) » وهو كتاب منقول من الفكر الأوروبي المادي(٠»‏ 
ويهدف - كما جاء في الكتاب - إلى بيان أن العبارات الميتافيزيقية خلو من 
المعنى » مع تحديد الميتافيزيقا بأنها البحث في أشياء لاتقع تحت الحس » وهي 
(الفلسفة الميتافيزيقة) وحدها دون الحقائق الدينية > وبهذا کان يمكن أن يضع 
أمام قارئه من أول الأمر أنه يهدف إلى مناقشة البحث الفلسفي الإنساني الذي 
له طابع مابعد الطبيعة). ا 


وينقل الدكتور محمد البهي عن كتاب: (خرافة الميتافيزيقا) أقوا؟ للدكتور 
زكي نجيب محمود » فيها الكثير من الإبهام والتعمية مثل قوله: (إن الميتافيزيقي 
يصف كائنات يزعم وجودها بصفات معينة. فإذا طلبت إليه أن يدلك على الخبرة 
الحسية التي من شأنها أن تطلعك على تلك الكائنات حتى ترى بنفسك إن كانت حقا 
موصوفة بالصفات التي زعمها أو لم تكنء أجابك بأنها ليست مما يحس.. وإذن هو 
موقف عجيب.. يقول كلاما عن أشياء» ثم يرفض أن يدلك كيف يمكن أن تلتمس 
الأشياء في خبرتك لتصدقه أو تكذبه!! وكلام الميتافيزيقي فارغ لايحمل معنى.. 
و الميتافيزقي رجل متحكم لايدلنا بالخبرة الحسية عن موجوداته التي يدعيها. ولا 
یترکنا أن نحکم على کلامه أنه تحصيل حاصل › وسلوكه في المعرفة يخالف عرف 


,۲۳۹ المصدر السابق صفحة‎ )١ 
.۲٤۰١ خرافة الميتافيزيقا » نقلا عن المرجع السابق صفحة‎ )۲ 


(ff) 


الناس » فلا يبتدىء فيها بشهادة الحو اس×١).‏ 


ثم يستطرد زكي نجيب محمود › فيقول: (وإذا كانت العبارات الميتافيزيقية 
رموزاً فارغه خالية من الدلالة والمعنى» وإذا كانت العبارات الميتافيزيقية كلاما 
لا ينفع السامع شيئًا »> لأنه لا يدل السامع على شىء > فكيف وقع هذا الوهم 
العجيبب؟ وكيف نمت تلك الأسطورة الكبرى ؟) ويرد زكى نجيب على نفسه: (نشأت 
الميتافيزيقا من غلطة أساسية.. وهى الظن بأنه ماد امت هناك كلمة فى اللغة فلا 
بد أن لها مدلول؟ ومعنى. وكثرة تداولها في اللغة ووجودها في القو اميس يزيد 
الناس إيمانا بأنها يستحيل أن تكون مجرد ترقيم أو مجرد صوت بغير دلالة. لكن 
زائفة او هي أشباه ألفاظ › كما يسمیها رجال « الوضعية المنطقية». وما أشبه 
الأمر هنا بظرف بتد اوله الناس فی الأسو اق مدة طويلة على أنه يحتوي على ورقة 
من ذات الجنيه » حتى يكتسب الظرف قيمة الجنيه فى المعاملات ! ويعدئذ يجيىء 
متشكك ويفض الظرف ليستوفي من مکنونه ومحتو اه › وإذا هو فارغ. وکان ينبغي 
أن يبطل البيع به و الشراء لى تنبه الناس إلى زيفه من أول الأمر٠).‏ 


ويتساءل الدكتور محمد البهي قائلا: (ترى أي كلمة تلك التي تتداول في 
كثرة » وهي أشبه بالظرف الذي يحتوي على ورقة من ذوات الجنيه؟) يقول الدكتور 
الف نن السهل تحديد هذه الكلمة المتداولة في كثرة ء والتي ظن الناس منذ 
مدة طويلة أن لها قيمة كبيرة » وهي زيف لاقيمة له في التعامل لى تنبه الناس إلى 
ذلك. إنها «اله» وهكذا يكون لفظ الجلاله «الله“ عنده فارغا لا مدلول له ء و أنه 
خر افة("). 


,۲٤١ - ۲٤٣۱ انظر المرجع السابق » صفحة‎ )١ 

) كتاب: (خرافة الميتافيزيقا) للدكتور زكي نجيب محمود صفحة ٠١١-٠١٤‏ نقل عن المرجع السابق » 
صفحة ,۲٤۲‏ 

۳) دكتور محمد البهي: (الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي) صفحة ,۲۶٤۳‏ 


(f41) 


وفي نقد كتاب: خر افة الميتافزيقا؛ الذي مارست به المدارس الالحادية 
عدو انها على عقيدة المسلمين يذكر الدكتور محمد البهى رحمه الله(١):‏ 


«إن كتاب: (خرافة الميتاقيزيقا) اللدكتور زكي نجيب محمود يقصد به 
التعميةء وهو فى الواقع يهدف إلى إنكار الدين والحقائق الإيمانية١).‏ 


و أما الدكتور محمد عبد الهادي أبو ريدة: فيقول: إن الوضعية المنطقية تعد 
محاولة جديدة لهدم الفلسفة المثالية › وهدم الميتافيزيقا بقصد غير صريح» وهو 
محاربة الإيمان بوجود الله وكل مايتجاوز عالم الحس. ويجزم أبو ريدة بأن 
استخدام التحليل المنطقي على يد الوضعيين المناطقة يؤدي إلى زعزعة الإيمان 
و أن موقفهم هذا فاسد إلى حد السخف › وأنهم يضيقون نطاق المعرفة إلى 
أقصى حد. 


وقول الذكتوو مُحيد ابت القضدية الؤشعية المنلفة فدرسة مرشفة 
حقودة لأن تحليلهم يستند إلى التجربة الحسية وحدها › ولايستند إلى كل قوى 
الإنسان العارفة › كالعقل و الذوق و الحدس والضمير والروح. كما يرى أن تمسك 
الوضعية بالجانب الحسي وحده من الحياة إنما يهدف إلى استبعاد الفلسفة التي 
تؤكد وجود الله سبحانه وخلود النفس وحرية الإرادة وحدوث العالم » وغيرها من 
القيم التي من أجنها عاش الإشننان وجاهد> و انتهى إلى أغتبار الوضعية رخا 
لغويا في العقل("). 


.۲٤۳ انظر المرجع السابق » صفحة‎ )١ 
› وانظر أيضاً: دكتور مصطفى حلمي في: الإسلام والمذاهب الفلسفية“ طبعة دار الدعوة بالإسكندرية‎ 
. ۱۸٤ صفحة‎ 

۲) د. أحمد ماضي: الفلسفة في الوطن العربي المعاصر؟“ صفحة 1۸١‏ . عن كتاب: ”الفكر المادي الحديث 
لمحمود عثمان » صفحة .٤۷١‏ 

۳) المرجع السابق صفحة .۱۹١‏ عن كتاب: "مبادىء الفلسفة والأخلاق“ » أبو ريدة صفحة ۱۷۷ . 


(SEY) 


ويقول الدكتور ماجد فخري: إن فئة من الجامعيين زعمت أن الدين خر افةء 
وقد استند البعض منها في ذلك على الوضعية المنطقية » وذلك لأن زكي نجيب 
محمود كان قد عالج في كتابه: (خر افة الميتافيزيقا) المسائل الغيبية على أسس 
يلزم عنها إنكار وجود الله) وحتى محمود أمين العالم » وهو شيوعي ينقد الوضعية 
المنطقية بقوله: (إن زكي نجيب محمود هو الصوت الوحيد الذي يعبر عن الفلسفة 
الوضعية في شرقنا العربي(1). ومحمود أمين العالم - بالطبع لايد افع عن الإيمان 
وإنما يهاجم الوشعية المنطة 


إن زكي نجيب محمود بوصفه واحداً من رموز العمل المعادي للإسلام 
و أهله » أخذته في السنين الأخيره حالة من القلق والتمزق الفكري › وحاول أن 
يستيقظ › لكنه بالرغم من ذلك ظل يردد تراث أساتذته الغربين ويتهجم في الوقت 
سه فلي قعالم :ا اوسلام 0 فة أن فم لرل رة القكر زرو شه 
و أنه النصير الأول للفلسفة الوضعية الملحدة » و أصل حالة السخرية من كل ما 
له صلة بالإسلام» وخط سيره المعادي له » والمستهدف زعزعة عقيدة الإسلام من 
قلوب المؤمنين... لقد بدا بكتابي الفلسفة والمنطق لطلاب الشهادة الثانوية › 
و انتهى بقوله في مجلة آخر ساعة: إن من أسباب انتشار الزي الإسلامي للمر أة 
أخيراً ء هو رغبتها في توفير أجرة ”الكو افير“ فانظر كيف أرجع أسباب الصحوة 
الإسلامية إلى علل مادية تتفق مع مذهبه الحسي. ولم يخجل رائد التيار الوضعي 
وهو في هذه السن من الهجوم على حجاب المرأة المسلمة في جريدة الأهالي 
۹111م حيث قال: (إن ظاهرة الحجاب دليل على أننا نمر بحالة مزرية م 
التخلف › و أنه لايعقل أن تنهض المر أة المصرية في الجيلين الماضيين › ثم 
تأتي اليوم وتتخلف مرة أخرى بوضعها تلك العمامة على ر أسها). 


ومن قبل سخر من المر اة المسلمة المحجبة في الأهرام 1۹٤/٤۱۹۸م‏ حيث 


)١‏ المرجع السابق صفحة ١۷١‏ عن كتاب: "نقد العقل الوضعي“ دراسة في الازمة المنهجية لفكر زكي نجيب 
تأليف عاطف أحمد صفحة 1۸. 
) دكتور كمال عبداللطيف: (الفلسفة في الوطن العربي المعاصر) صفحة ۲٠١‏ جامعة الرباطء كلية الآداب. 


(EET) 


قال: (إن المرأة المصرية في الأعوام الخمسين التي امتدت من أول هذا 
القرن » حطمت قيود الحريم واستردت كرامتها المفقودة وإنسانيتها الضائعة. 
اما اليوم فقد ضحك عليها من ضحك وخدعها من خدع. وكانت مأساتها أن جازت 
عليها الحيلة فصدقت أن دنياها ليست دنيا الناس من علم وعمل وفن وآدب وفكر 
ور أي). 


ويرد عليه د. حلمى القاعود في جريدة الشعب ١۱/٦/٤۱۹۸م‏ قائلا: إن هذا 
الكلام فيه من الضلال والإضلال الكثير » لان المرأة المسلمة المحجبة تشارك 
في الحياة العامة العلمية والعملية بخطوات واثقة ونشيطة فى إطار مايريده 
الإسلام من المرأة › فهل ارتدت المرأة المسلمة إلى عصر الكري كا یسمیه 
الدکتور زکي نجیب؟. ثم یقول: (ونود أن نسال د. زکي نجيب: من الذي ضحك على 
المرأة المصرية لتستعيد هويتها الإسلامية؟ ولم لغ يتحدث بشجاعة عن هؤلاء 
الذين ضحكو | عليها إن كان يحترم الخلق العلمي؟). 


وتستمر سخرية د زكي نجيب من حجاب المراة المسلمة فيقول: (المراة 
اليوم تتبرع سلف بحجاب نفسها قبل أن يأمرها بالحجاب والد أو زوج). ثم يدعي 
۵ رکي لحنت انان جاب الؤجه هذا يتحول إلى حجان لفك ايشا يدعي أبضا 
بأن الحجاب يحول المر أة إلى سلعة من عهود الحريم تباع وتشترى › ولايستحيي 
زکي نجیب محمود عندما یتغنی بما فعلته هدی شعر اوي خد الحجاب فیقول(۱): 
(إنها عقب ثورة سنة 1۹١‏ ألقت ببرقعها في البحر إيذانا بدخول المرآة المصرية 
عصر النور). وهو بذلك يسخر من الحجاب باعتباره قطعة قماش ترمز إلى معنى 
تحتمه الشريعة الإسلامية ! 


.م۱۹۸٤/٥/۷ الاآهرام المصرية‎ )١ 


(f4) 


تنظرية دأرون ونقخها: 


من آثار الفكر المادي بنزعته الإلحادية في المجالين التعليمي والاجتماعي 
سيطرة المنهج الإلحادي على بعض مستويات التعليم في بعض البلاد العربية › 
وذلك من خلال تعميق المفاهيم العلميةء وترسيخ المردود الاجتماعي لما يترتب 
فعا على تدريس نظرية التطور؛ التي قال بها (روبرت تشارلز د اروين) وخلاصة 
هذه النظرية في مردودها التعليمي والاجتماعي تتمثل في المقولة الد اروينيةه 
التي تقول: إن الأنواع الموجودة على سطح الأرض من الكائنات الحية تتزايد 
طبقا لمتوالية هندسية.. كما أن معظم الكائنات الحية تنتج ذرية كثيرة تقدر 
بالملايين على مر الأجيال.. ولو فرض أن نسل تلك الكائنات قد عاش كله › بل لو 
أن ذرية النوع الواحد قد عاشت كلهاء لما كان هناك متسع على ظهر كوکكبنا 
الارضي للحياة والتي تقول أيضا: إن عدد أفراد النوع الواحد من الكائنات 
يظل كما هو ثابتاً تقريبا لمدة طويلة وقد استنتج من ذلك أن هناك تنافسًا بين 
أفراد النوع الواحد من أجل البقاء(٠).‏ 

هذا ويوضح الاستاذ باشميل في كتابه: (الإسلام ونظرية د اروين) النظرية 
فيقول: ”إنها قامت على أربع قواعد ۽ هي: 


أ( تنازع البقاء ب ) الانتخاب الطبيعى 
ج ) ناموس المطابقة د ) ناموس الور أثة١۲)‏ 


ويقصد بتنازع البقاء > الصراع الذي يقع بين الكائنات للتنافس على 
البقاء فالأقوى و الأصلح منها يبقى ويستمر › بينما الآخر يزول وينقرض. 

أما الانتخاب الطبيعي › فمعناه أن الطبيعة لا تقبل إلا الصالع القوي 
الذي يتناسب مع طبيعتها لبقائها وتنتخبه. 

ويقصد بالمطابقة » أن نوع الغذاء وطريق الوصول إليه له أثر كبير في 
إحداث الاختلافات في طبيعة الكاثن الحي وسلوكهء فالاسد مثلا لو لم يجد اللحم 


.٤۲ انظر: نظرية التطور بين العلم والدين“ لعلي أحمد الشحات صفحة‎ )١ 
.٤۳ باشميل: ”الاإسلام ونظرية داروين“ مرجع سابق » صفحة‎ )۲ 


(ffe) 


ليفترسه مدة طويلة لاضطر لأكل النبات. 


أما ناموس الور اثة: فمعناه أن الصفات العرضية التي تحدث في الآباء 
تنتقل إلى الابناء» ومع مرور الزمن الطويل تتحول الصفات العرضية إلى صفات 
جوهرية تجعل الكائن الحي يختلف عن أصله تماماً. كما في الحمار والحصان. 
ويضرب الد اروينيون الأمثة لتوضيح مذهبهم › فيقولون: 
أ ) في المناطق الباردة › لا تستطيع الحياة هناك إلا الحيوانات ذات الفراء 
السميك » أما الأخرى فتموت وتنقرض. 
ب ) في الغابات › تبقى الحيوانات سريعة الجري والهرب › أما الأخرى فتموت 
وتنقرض. 
ج ) الزراف ذى العنق الطويل » استمر في العيش لقدرته على الوصول 
للأشجار العالية › أما النوع ذو العنق القصير فمات و انقرض. 


و الصفات تتغیر حسب الطبيعة المحيطة 6 و الذي لايتناسب مع الطبيعة 
قفري و الذى تخلو نها بق + بالا لاك 


وقد لاحظ دارون خلال أبحاثه » أن الإنسان والقرد يشتركان في أصل 
و احد » لکنه لايدري ماهو هذا الأصل. وقد كانت هذه النقطة › هي نقطة الخلاف 
مع الدين. 

فالدين الذي أنباً الله تعالى عباده بو اسطته: أن الإنسان وجد على الأرض 
بنفس شكله الحالي › كما جاء في قول الله تعالی: إن مَل عیسی عند الله گَمَثل 
آدم) .)١(‏ يطارده الإلحاد على يد (داروين) الذي يقول في مقدمة كتابه: « أصل 
الأنو اع: (مايقال بأن كل نوع من الأنواع خلق مستقلا بذاته خطاً محض › وإني 
لعلى تمام الاعتقاد بأن الأنواع دائمة التحول) ويوضح الأستان باشميل فكرتهم 
فيقول: (.. وعلى هذا › فإن الإنسان عندهم بد أت حياته على ظهر الأرض بجرثومة 
صغيرة › ثم تحولت إلى حيوان صغير ء ثم تدرج هذا الحيوان وارتقى إلى حياة 


. 0٩ سورة آل عمران › الآية‎ )١ 


(f67) 


حيو انية بد أئية » فإلى حيوانات أكبر فأكبر ريشية ومجنحة »› ثم إنسانا أول › ثم 
إنساتا كاملا .)۱١‏ 


وقد انتقد النظرية وعارضها علماء أوروبيون » منهم العلامة دوفري؛ 
صاحب نظرية الطفرة › التي تتناقض مع نظرية التطور. ومنهم الدكتور جوستاف 
جولييه » المؤيد لنظرية الطفرة › ويؤيد كلامه بضرب مثال عن دودة القز › إذ تولد 
دودة تحيى أياماً ثم تنسج حول نفسها شرنقة › وهناك لا تموت فقط » بل يسيل 
جسمها ويستحيل إلى مادة أولية لا شكل لهاء ثم تتركب هذه المادة فتكون جسما لا 
نسبة بين شكله وشكل الدودة ويكون فراشة ذات أجنحة وغرائز أخرى غير 
غرائز الدودة.. وغير هذين العالمين علماء كثيرون مثل (والاس) و (فرخو) و 
(میفرت) و ( أغاسیر) و (تندل هكسلي) - صديق د اروين الحميم - و (روزا). 


ويقول محمد فريد وجدي: إن أكبر الاعتر اضات على نظرية د ارون ثلاثة » هي: 
)١‏ عدم مشابهة أي ارتقاء من أي نوع کان في الأحياء الأرضية من عهد ألوف 


السنين. 
۲) عدم وجود الصورة المتوسطة › كأن يوجد حيوان أرقى من القرد و أدنى من 
الإنسان. 


۳ ) عمر الأرض لايكفى لإحد اث كل مايرى من هذه الأشكال المخظلفة(٠).‏ 


وفي ”قصة الإايمان“ يقول الأستاذ نديم الجسر: أما الردود العلمية على 
نظرية د ورين » فهى كثيرة » أهمها: إن الحيوانات البحرية الدنيا » هي باقية حتى 
اليوم على الحالة التي كانت عليها في ابتداء العالم > ولم نجد أنها تأثرت 
بناموس الارتقاء. وإن طوائف الاحياء الكبرى الدنيا منها والعليا » وجدت منها 
آثار في أسفل طبقات الأرض » فلو كان ناموس الارتقاء أكيدا › لوجب أن يكون 


1) روبرت تشارلز دارون: (أصل ألانواع) ترجمة إسماعيل مظهر » دار المعرفة › بیروت » عام 1۹۷۹م ء 
صفحة .۳٤١‏ 
۲( دائرة معارف فريد وجدي ج٤‏ صفحة ۳١‏ . 


(fE¥) 


الأعلى منهاء كذرات الفقرات فى أعلى الطبقات › وإننا نجد كثيراً من الأجناس 
والطواثف قد كانت في العصور القديمة أكمل منها اليوم » ونجد فى الطبقات 
بعض حيو انات دنيئة فوق حيو انات عالية جد ا(١).‏ 


وخلاصة القول في النظرية الداروينية » أنها لا تعدو كونها نظرية لا حقيقة 
علمية » وهذا الكلام كان يقال لمؤيدها والنظرية فى أول انتشارها »> أما وقد 
تعرضت النظرية لانتقاد المتخصصين من اكا و أيدوا أقوالهم بحقائق 
وإثباتات » فلا مجال لهم في أن يفرضوها أو يتشدقوا بها. إننا إذا أحسنا الظن 
بداروين ونظرية التطورء فإننا لانصفهم بأنهم وصفوا بعض ماشاهدوه» لكن 
مشاهدتهم كانت ناقصة › واستقراءهم لم يكملء فكما أنهم شاهدوا مايدعم 
النظرية فقد شاهد غيرهم مايبطلها. إنهم لم يكتفوا بالاستقراء الناقص » بل 
عللو | ماشاهدو ا تعليلا ذهنيا لاو اقعيا » فمن الذي قال: إن طول عنق الزرافة جاء 
نتيجة لبحثها عن الطعام» فكانت الأاشجار عاليةء فالقوي والصالح من الزراف 
استطاع أن يمد عنقه ووصل إلى طعامه والضعيف لم يستطع فانقرض؟؟ ومن 
أخبرنا إن الزراف في الأاصل كان عنقه قصير |؟ ومن قال: أن الزراف لايأكل إلا 
من الشجر العالي؟ إنهم يبنون هذا على قانون الاستعمال والإهمال » فالعضو 
الذي يستعمل ينمو ويكبر › والعضو الذي لايستعمل يصغر وينقرض» ثم تنتقل 
الصفات المكتسبة وراثياً فى النوع الواحد فتتطور الكائنات › وأقرب مثال 
لنقض هذا القول أن الحداد مثلا يستعمل يده في الطرْق فيكون صاحب عضلات 
مفتولة ء لكن لا أحد يقول: إن ابن الحداد أو ابن النجار يكون نجار بالضرورة! 


ويقول الأستان باشميل في تقريره للموضوع: لم يبن داروين هذه النظرية 
على أسس علمية قاطعة ثابتة لايمكن الرجوع عنها » وإنما بناها على افتراضات 


,۲۸۲ نديم الجسر: (قصة الإيمان) طبعة سابعة » صفحة‎ )١ 


(fA) 


وتقدير ات وتخمينات تحتمل الخطاً والصواب(). ونحن إذا نوافقه على الشطر 
الأول من كلامه نرفض قوله: «تحتمل الخطاً والصواب إذ بعد انتقاد العلماء لها 
لم يبق لها مجال › بل الأصح أن يقول فيها: «خطاً وصو اب». فالصواب أن بعض 
الملاحظات التي سجلوها من مشاهد اتهم قانونا ينطبق على الكون كله. لآنه قد ثبت 
أيضا - بالمشاهدات - مايضادها ويعاكسها. وعلى افتراض صحة النظرية جد؟ 
فلا مجال لأهل الإلحاد أن يتمسكوا بهاء اذا كيف يمكن التوفيق بين مضمونها 
وكون آدم خلق على هيئتنا نحن › إذا اعتبرنا أن التطور قد وقع على المخلوق 
الأول الذي قبل آدم() على رأي بعض العلماء القائلين بوجود خلق(") قبل آدم. 
وبهذا نسلم من المعارضة › خاصة إذا وقفنا أمام قوله تعالى: إن مكل عيسى عند 
الله مّثل آدم)(؛). أما أقوال بعض العلماء المسلمين التي لم تعارض النظرية 
فهى أقو ال ينقصها البرهان و الدليل الحسي › ولانقول: إن نظرية التطور صحيحة 
لمجرد أن علماء مسلمين قالوا بها › إذ العلم ليس حكراً على المسلمين وحدهم › 
فإذا ثبت علميا أن شيئًا ما حقيقة فلابد من الایمان به ولو کان قائله غير مسلم» ولو 
کان شيا خطأً › فلا نقول به ولو كان قائله من خيرة المؤمنينء إذ الحق هو الذي 
يتمسك به »لا الرجال كما قال الإمام مالك رحمه الله. 


.٤۸ الإسلام ونظرية دارون › مرجع سابق » صفحة‎ )١ 

)٣‏ الإسلام ونظرية دارون › مرجع سابق » صفحة ۲۲۲ بتصرف. 

۳) حيث استدلوا بقوله تعالى: لإأتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن نسبح بحمدك ونقدس لك) 
سورة البقرة » الآية .٠١‏ 

.0٩ سورة آل عمران » الآية‎ )٤ 


(f4) 


إنسان آلماحة الداروينية : 


اللافت للنظر حقا ء هى ذلك الصمت الرهيب المطبق حول عدم الإعلان عن 
فشل ماذهب اليه (د اروین) وفساد ماقال به › فالإنسان وفق مایقول به د اروین: صورة 
متطورة للحيو ان › ومن ثم فهو باعتباره حيو انا متطوراً کان أول قرداً › ثم حصل 
تطور متدرج في مدة تقترب من مليون سنة › تحول خلالها القرد إلى صورة الإنسان 
المعروف › وعلى غر ار تطور الجسم حصل تطور في الذهن و التفكير بالتدريج › 
ولذا كان دماغ الإنسان مثل دماغ الطفل » وكانت القوة المتخيلة لديه معدومة. ثم 
حصل التطور العقلي والفكري بالتدريج › واستحق الإنسان أن يسمى: (إنسانا 
عاقا ناطقا)(۱). ٠‏ 


وحسب نظرية د اروين › فإن الإنسان ليس إلا صورة متطورة للحيوان » وهذا 
الإنسان و الحيوان. 


نعم يختلف أتباع (داروين) فى طبيعة هذه المماثة على أساس: هل 
الإنسان هو الذي هبط إلى مستوى الحيوان › أو أن الحيوان هو الذي ارتفع 
إلى مستوى الإنسان؟ أي هل ذاب الأعلى في الأدنى أم الأعلى في الأدنى؟(۴). 


الإنسانية من الاعمال النفسية والكيفيات العضوية السابقة للحيو ان » ويجعلون 
هذه القيم أصيلة في الحيوان مثل الإنسان » حتى يجعلون القوى الذهنية 


)١‏ انظر روبرت تشارلز داروين: (أصل الانواع) ترجمة إسماعيل مظهر. بيروت » طبعة ثالثة › عام ۱۹۷۹م» 
صفحة ۳٤۳‏ . 

۲) (الموسوعة الكاثوليكية) مادة الخلقء وقد نقل فيها في مادة الخلق: ”إن حقائق العلم وحقائق الوحي في 
هذا الموضوع لاتتناقضان؟. نقلا عن عباس محمود العقاد في: (عقائد المفكرين في القرن العشرين)» 
مكتبة غريب » صفحة ۱۵۳. 


(f0۰) 


و الفكرية أيضا ظاهرة مكتسبة › وبالتالي فقد يستطيع الحيوان اكتسابها بالتطور 
التدريجى › مثل الأعضاء الجسمية. 


أما الذين يجعلون الحيوان مماثلا للإنسان › فيثبتون القيم و الخصائص 
الإنسانية فى الحيوان وغيرها من المشاعر المحترمة فى الكلاب والقرود 
و الذباب(). 


وكلا الفريقين › يتفقان على أنه لم يدخل في مرحلة من مر احل نمو الإنسان 
أي جوهر آخر أو تأثیر روحي(۲). 


وخلاصة القول: أن أساس العمل في نظرية التطور » هى المادة » وكل من 
النفس والروح والعقل والشعور صورة من صور المادة ونتيجة من نتائج نشوئها 
وتطورها("). 


وقي هذا التعليل الميكانيكي » تسري المادة في عروق الإنسان بحيث ينسد 
الطريق أمام الأشواق الروحية › وسيبدى لنا وكأن التفكير المادي الذي 
استوردته حركة الإصلاح الدينى فى أوروبا من الحضارة اليونانية والرومانية قد 
تمت له الةو انه ف قلع شرا عل اكنال و المت بهذ النظرية. 


وأيا كان القول في نظرية د اروين من الوجهة العلمية(؛) فقد كانت نظريته 
محصورة فى: (علم الحياة) تحاول أن تفسر نشأة الحياة وتطورها › فلم تكن نظرية 


)١‏ هارلد شابلي وزميلاه: (العلم: أسراره وخفاياه) ترجمة الدكتور جمال الفندي وزمیله. مصر عام ۱۹۷۱م 
ج٣/‏ المقدمة. 

) د. أحمد البطراوي: (الجنس البشري في معرض الاحياء) الاف كتاب . القاهرة ٠‏ عام ۹۵۹٠م‏ » صفحة 
۸ 

۳) قيس قرطاس: (نظرية دارون بین مؤیدیها ومعارضیها) بیروت » عام ۳۹۱٠ھ‏ » صفحة ۲۳. 

؛) جمال الدين الافغاني: (الرد على الدهريين) صفحة 1١‏ . 


(f01) 


فلسفية ولا سياسية > ولا أقتصادية › ولا اجتماعية > ولا نفسية(1). ولكنها انقليت 
في فترة وجيزة من الزمن فأصبحت - كما قلنا في الباب التمهيدي - كل هؤلاء !! 


قبي جاثز أو غير جائز..؟ بعبارة أخرى: كيف يمكن إعطاء قيمة أخلاقية لأعماله؟ 


«الضو ابط“ المفروضة على سلوكه؟ ومامعنى وجود الضوابط على الإطلاق("). 


وكل هذه إيحاءات يمكن أن تستخرج من النظرية › ولكننا إذا نظرنا إلى 
الاقم وجا أن آخذا لم يم ذلك سوج الهو هم الكين استخر جوا هة 
الإيحاءات كلها التي لم يقلها داروين. وربما لم يفكر فيها أبدا › ولكنهم 
أسرعوا إلى اقتناصها » وأنشآوا منها نظريات «علمية“ اقتصادية ونفسية 
واجتماعية.. الخ. موجهة كلها لمحاربة الدين و الأخلاق و التقاليد. 


لقد كان الخلل الفكري في حياة أوروبا في ظل سيطرة الكنسية الفكرية ء 
هى الذي رشح للهزة التي أصابت هذا الفكر يوم أطلقت عليه فكر التطور › فقد 
کان كل شيء في حس أوروبا المسيحية الكنيسية ثابتا منذ الأزل » يظل في 
تقديرهم ثابتا إلى الابد... ليست فكرة الالوهية فقط › هي التي يطلق عليها تصور 
الثبات ء ولا القيم الدينية والأخلاقية وحدها › ولكن الجبال والشجر والحيوان 
و الطير ء و الأوضاع السياسية و الاجتماعية و الاقتصادية.. وكل شيء في الحياة. 


)١‏ جون أ. هامرتن: (تاريخ العالم) ترجمة إدارة الترجمة » مصر ج٠‏ فصل نظرية التطور. 
۲) د. أحمد البطراوي: (الجنس البشري في معرض الأحياء) سلسلة الألف كتاب . القاهرة » عام ٠۹۵۹‏ » 
صفحة ۸۳. 


(foY) 


ومن ثم غلب على الفكر الأوروبى المسيحي الكنسي تصور الثبات في كل 
شيء» فلما وقعت الثورة الفرنسية وزلزلت نفوذ الكنيسة » كان ذلك حدثا جادا فى 
تاريخ أوروبا » أثر تأثيرا عميقا في كل اتجاه » ولكنه كان جديرا - بعد فترة من 
الزمن - أن يفقد حدته وقوته ويستقر على صورة فيها لون من الثبات(). 


ولكن د اروين جاء › فأطلق قذيفته على أمر لم تهزه حتى الثورة الفرنسية 
ذاتهاء التي زلزلت كثيرآ من الأوضاع في أوروبا › فقال: إن الخلق ذاته غير ثابت» 
وإن الإنسان لم يكن إنسانا حيث وجد أول مرة »› بل كان شبيها بالحيو ان ! وبين 
الشد والجذب الذي تعرضت له النظرية أمسك اليهود بالخيط فجذبوه بعيداً بعيدا 
في کل اتجاه لکي لا یعود!! 


وبسرعة شديدة - كما قلنا من قبل - ساعد اليهود على نشر الأفكار 
الداروينية التي طرحت أفكار قلقلة هزت أركان القيم الثابته وشاعت أفكار 
داروين )١(‏ التي استغلت من قبل القوى الفكرية اليهودية والمادية أبشع 
استغلال » حين ذهبت النظرية على المستوى العلمي والفلسفي تقول إنه قد: 

«ظهرت الحياة أول ماظهرت على شكل بروتوبلازم الذي هو أصل الحياة في 
النبات و الحيوان. وبعد ذلك ظهر الحيوان الدودي › ومنه الرخويات كالحلازين. 
ثم تطورت الشوكيات كنجوم البحرء ثم القشريات كالسراطين › ثم ظهرت صور 
جديدة من الحيوان هي عشائر ذوات صفات مستحدثة »› دل وجودها على وقوع 
اقلا جهن ق سي الها و اض لين الخو الجتدة عل متي ا 
طوال الجسم › تدرج بو اسطة التطور إلى تكوين الفقار. 


۱) عبدالعزیز سليمان نوار و عبدالمجيد نعنعي: (التاريخ المعاصر لاوروبا من الثورة الفرنسيه إلى الحرب 
العاليمة الثانية) النهضة العربية » عام ١۹۸م‏ » صفحة ١۴ء‏ 
( محمد قطب: (الإنسان بين المادية والإسلام) صفحة 1۹ . 


(fof) 


ثم نشات الفقاريات » وبعد ذلك نشأات البرمائيات ذوات التنفسين 
كالضفادع» ثم تدرج سلم التطور من البرمائيات إلى الزواحف كالحيات 
و التماسيح» ومن فرع الزواحف تنشأت الطيور وذوات الثدي »› ومن ذوات الثدي 
نشأت السعادين و القردة › ثم تنشأت البشر انيات. 


ونحن إذا ذهبنا نطالع الآثار النفسية والمردود الفكري للقول بنظرية 
التطور › تتضح أمامنا صورة مزعجة تأثرت بها الأخلاق الإنسانية فى المجال 
السلوكي و الاجتماعي. 


وعلى الرغم من أن نظرية أن الإنسان حيوان متطور التي قذفت بها خطا 
وجهلاً كما اتضح فيما بعد المدرسة المادية الداروينية › إل أن المؤثرات 
النفسية المحتملة في الفطرة والوراثة والبيئة والتربية لم تسلم منها واحدة من 
تأثير نظرية التطور(). فالفطرة هي اسم لملكة قبول الحق التي تودع في كل 
إنسان هبة من الله سبحانه وتعالى في مرحلة الخلق الأولى("). ٠‏ 


وكل إنسان يمكن أن يكون بارآ صالحا في مرحلة الفطرة » وإلى أن تغلب 
المؤثر ات الأخرى المضادة عليه تبقى الفطرة مثل الضوء التوجيهي وكأنها 
علامات المرور في كل منعطف ومنقلب(۳). 


وحينما تتم الغلبة للشهو ات › يصبح هذا النور هزيا خافتا » وعندما تسنح 
الفرصة لبروزه من جديد يتحول إلى صورة النور التوجيهي القوي. 


وکأن هذه الفطرة »› جوهر أصلى مستقل للحيأاة الإنسانية > وبتو أفقها تنمو 


. 1٤١ كولن ولسن: (اللامنتمي) ترجمة أنيس زكي حسن » بيروت » عام ۱۹0۸م » صفحة‎ )١ 
. ٠٤١ صابر طعيمة: ”الإسلام يقيناً لا تلقيناً“ دار الجيل › بيروت » طبعة ثانية » عام 1۹۸۸م » صفحة‎ )۲ 
., ١١١ سفر الحوالى: (العلمانية وآثارها فى الحياة الإسلامية المعاصرة) صفحة‎ )۳ 


(feof) 


الإنسانية النقية واقترب من الحيوانية. وإذا ما ذهبنا نبحث عن مكانة الفطرة 
في الداروينية › فإننا نرى وبالقطع أنه لا توجد في نظرية التطور مكانة مستقلة 
للفطرة » كما أن محتو اها لايعني (الجوهر) العلوي » بل إنها تعنى الفاصل المميز 
بين الإتشان و لوان ج لعل التأثير والتأثر والتطور التدريجي للكيفيات 
النفسية الحيوانية › وفي أعماقها تسري جر اثيم الحيوانية والآثار المادية. 


وإذا كان هذا الوصف المميز » قد ظهر نتيجة للتطور »> فقد کان من اللازم 
أن یکون هناك نظام لتطهیره وتنذقيته من الآثار الحيو انية و الكثافات المادية خ 
ولكن لا يوجد لذلك آثر في نظرية التطور من أولها إلى آخرهاء بل إن الوصف 
المذكور ينعدم فی ثنایا شرح هذه النظرية(1). 


وكما تبدو الفطرة واضحة نقية في الحقيقة الإنسانية » فإنها كذلك تبدو 
كثيفة معقدة في التطور الحيواني › ثم إنه ليس هناك سبيل لحفظها من الآثار 
المضادة » وليس هناك نظام فكر وعمل لإير از عملها. 


وفي مثل هذه الحالة » لايخفي على أهل النظر نوعية الاتجاه الذي تتجه إليه 
أخلاق الإنسان وعمله. وتجب الإشارة هنا إلى أن الفطرة في الحياة الإنسانية 
مثل البذور التي توجد فيها قوة كامنة للنمو والإثمار؛ ولكن هذه البذور لم تحفظ 
في نظرية التطور من الخواص الحيو انية و المؤثر ات المادية. 


فكيف يتوقع أن تبرز فيه الاتجاهات الروحية فيما بعد؟ أو أنه يصير أهاا لإبراز 
الشرف والكر امة الإنسانية؟ 


1) (روبرت ب“ (أونز): (كتب غيرت وجه العالم) ترجمة أحمد صادق مهدي وزميله » دار الثقافة » صفحة 
£ 


(fo) 


ويمكن أن يرد علماء النفس هنا » بأن وصف الفطرة في نظرية التطور إنما 
هو نتيجة غريبة معقدة لاختلاط الجينات العديدة وتفاعلها وردود فعلها. 


وهذه الجينات › حيو انية في ذاتها › ولكنها عندما اتحدت فيما بينها تغيرت 
خواصها وآثارها » ووقع التغير في نوعيتها الحيو انية أيضا. 


كما أن بعض العناصر المتضادة › تختلط فيما بينها ›» فيحدث بهذا 
الاختلاط وصف آخر جديد يختلف عنها فى النوعية. 


وعلى هذا › فلا يصح القول بأآن عنصر الحيوانية يوجد حتى بعد ظهور 
وصف الفطرة » أو أن الكثافة تبقى كما كانت. 


ولكن هذا الجواب قابل للبحث و النظر حينما تبقى مكانة الفطرة المذكورة 
قائمة في توضيح نظرية التطور › ويتم الاعتراف بدورها المستقل في الحياة. 
ولكن هذا بعيد في ذلك النظام الذي لايتحقق فيه وضع مستقل للروح › بل إنها لا 
تظهر فيه إلا نتيجة لعمل المادة › ويتم فيه قطع مراحل التطور عن طريق جعل 
القوة المادية هى المعيار » فكيف ينشاً فيه سؤال عن مكانة الفطرة المذكورة أو 
من جوهرها؟ وإذا ما ذهبنا نطالع أثر نظرية التطور في الور اة » فإننا سئرى 
العجب ! فمن المعروف أنه توجد في الإنسان كثير من الخصائص والأهليات 
بالور اثة » و أنه ليتأشر في كثير من الاحاسیس و العو اطف بآبائه و جد اده. 


وحسب تحليل نظرية التطور » فإن غريزتي المادية و الحيو انية يقعان تحت 
شعور الور اثة. ووفق نظرية التطور فإن روحية الأسلاف التي تدين للمادية وتنتج 
عنها لو قويت بحيث تنتقل بالوراثة » فليس هناك سبيل لبقائها وتطورها بعد 
انتقالهاء ومن هنا لا بد أن تنكمش بواسطة سيطرة البيئة المادية » وقد لاتنبعث 
بعد ذلك ألبتة. 


(fo) 


ويما أن هذه النظرية تنظر إلى الإنسان من الناحية المادية والحيوانية 
فقط » فلذ ا لاتطبق عليها إلا التجارب التي تتم في المعامل على الفئران والقرود 
وغيرها من الحيوانات » ذلك لأن البحوث التي أجريت على النفقس الإنسانية 
معظمها بحوث تنبني على التجارب التي أجريت على الفثران والقرود. 


ففي البداية » رسم العقل بتدقيقه والهوى بجموحه صورة غير واضحة 


ولنا أن نتساءل هنا: إذ ا لم يكن هناك ضمان لصحة الفكر وإدر اكه › فكيف 
تکون الأشباء المبنية عليه قطعية؟ فالأاصل - أولاً - هو صحة البناء الفكري 
للإنسان. وعليه تتوقف صحة جميع التصورات والأخيلة › هذا هو سبب تأکید 
الوحي الإلهي على ضرورة سلامة الفكر و الذهاب عن طريق الاإيمان و اليقين. 


إن تأثر الإنسان بما حوله أمر واضح. ولكنه كذلك يستطيع التغلب على 
البيثة كما تدل الوقائع والاحداث › ولكن نظرية التطور ترى أن الإنسان مكره 
على مو افقة البيثة ء فإن ضمان البقاء وفق نظرية التطور يجعل للذين توجد فيهم 
خصائص مو افقة البيئة وعوامل التكيف › هم وحدهم الذين يملكون مقومات 
البقاء(٠).‏ 


وأما أثر نظرية التطور في البيئة: فيتمثل في أن المراد بالبيئة في 
الد ارونية ء المادية وحدها » و النزعة الروحية لا يطلبها الإنسان ولا يحتاج إليها 
للبقاء فى هذه النظرية الدارونية › وبقاء الأصلح يتوقف على القوة المادية 
والفخر والمباهاة » وليست هناك منزلة للخير والمساواة والمؤاخاة والشرف 
والعدالة والجوانب الروحية عامة. وعلى هذا فالقوة هي مقياس الشرف 


1) جود. سى. [. م.: (منازع الفكر الحديث) ترجمة عباس فضلي خماس » مطبعة المجمع العلي العراقي . 
عام ۹۷۵م » صفحة ۲۳ . 


(fo¥) 


والفضلء وبهذا القياس » فالصالع هو الذي يبقى بالانتصار » وغير الصالح هو 
الذي ينهزم فيفشل ويخيب(1). 


وهذا توجيه جديد للإنسانية » وميزان خاص للصلاح › وقد تغير فيه مقياس 
الفضل و الشرف بحيث يستهدف القضاء على القيم والاخلاق الإنسانية الفطرية. 


وليس الإنسان في هذه النظرية › هو ذلك الإنسان الذي يعتز بشرفه وتثور 
غريزته وحميته إنه إنسان تحول إلى نوع آخر تختلف أهدافه ومقاصده ومبدؤه 
وغایته. 


أثر نظرية التطور في حياة النأاس : 
إن التربية تهدف بالوسائل المختلفة إلى التخلص من الآثار الخاطئة 
للو ارثة » وهي تقوي الإر ادة للتغلب على البيئة. 


وقد تثور بعض العواطف › ويضغط على البعض الآخر بأفكار إيجابية 
وسلبية حتى يظهر في الإنسان جوهره الإنساني ويستحق الشرف والفضل 
الأصليين. 


ولكن الآثار التي تظهر فيها الحياة الإنسانية من خلال التربية تشجعها 
نظرية التطور على الظهور » وإن جر اثيم البيئة التي تحاول صون الإنسان منها 
تعمل على بقائها واستمرار نظرية التطور هذم! 


وخلاصة القول: إن حدود نظرية التطور وآثارها تختلف تماما عن الحدود أو 


الخطوط التي تتحرك حولها حياة الإنسان » وعن قالب الحياة الذي صاغه الوحي 
الإلهى للإنسان » وهذا الاختلاف ليس فى بداية النظرة للحياة فقط » بل إنه 


.0٠۲ ول ديورانت: (قصة الفلسفة) الطبعة العربية › دار العلم للملايين بيروت » بدون تاريخ » صفحة‎ )١ 


(f0۸) 


ليتجلى في البداية و النهاية » وفي كل مراحل البقاء والتطور. 


على أن الآثار المدمرة لنظرية التطور لايمكن أن تشاهد كلها › لأنها نظرية 
غير متصلة بالفطرة › ولهذا يمكن أن يتوقف البعض في الاعتراف بالحقائق 
المذكورة أيضا. » ولكن الذين يعرفون خلفيتها وملامحها العامة لايترددون في 
الاعتر اف بالأمثة التى ذكرناها عندما تسيطر هذه النظرية. 


و الحقيقة: أن هذه النظرية لا تقف آثارها عند ما ذكرناه فحسب › بل إن هذه 
النظرية برزت حينما فشل الدين النصراني السائد في حل مشكلات الحياة 
وإرواء غلة الإنسان › وكان العالم مضطراً للبحث عن سل للطمأنينة والسلام 
اللذين لم يجدهما أمام ضغط الكنيسة إلا في الإلحاد. 


وفي مثل هذه النشأة » لا يتوقع من نظرية التطور أن تحفل بالدين و الأخلاقء 
الحقائق الدينية » ويتقرر في النظرية بناء تاريخ الكون بحيث لا يكون هناك ذات 
عظمى فوق الكون تهيمن عليه بالقدرة و الايد اع. 


إن آثار الفكر المادي في مجالات الحياة المختلفة: الاجتماعية أو الثقافية 
أو الفكر فيه » لتبدو و اضحة للعيان » ماثة مخاطرها في النماذج التي عرضنا لهاء 
سواء في تسرب الفكر المادي في ثوبة الشيوعي أو العلماني أو ايو 
الدارويني وتأثير كل تلك الروافد على مقومات العقيدة والاجتماع والاخلاق 
و السياسة وغيرها » لهو مما يجب على الأجيال المؤمنة الانتباه له والعمل بحذر 
تجاه تلك الآثار › على أمل إمكان تطهير الحياة الإسلامية بقيم الإسلام مما شاب 


هذه الحياة من علل و أمراض. 


(f0۹) 


الآثار الناجمة عن الغكر الماحي في فلسغة الخلة والحباة: 


قد يكون من نافلة القول » التأكيد على أن الغايات التى رسمتها القوى 
المتعددة المشارب والمنتمية إلى توجه واحد »› هى العدوان على الإسلام 
و المسلمين عبر وسائل ينفذون منها بالحضور والتأثير على مجالات العقيدة ونظم 


وكانت بد اية التأثير المادي على عقول المسلمين فى مجال العقيدة - مثلاً - 
بالصياغة الإلحادية التي تنكر وجود الله تعالى وتقول بالطبيعة. فقد احتج 
الملحدون على إلحادهم وإنكارهم لذات الله بالطبيعة > حيث قالوا: إن الكون لا 
يحتاج إلى خلق › بل الطبيعة ولاشيء غير ذلك. وفي عرض مقولات الماديين 
أصحاب النزعة الطبيعية يقول: (سعيد حوى) عارضاً وناقداً ما يذهبون إليه: (حينما 
تبادر أحد الطبيعيين بالقول: من خلق السموات والأرض؟ يقول لك الطبيعة. من 
خلق النبات والحيوان؟ يقول لك الطبيعة. من خلق الإنسان؟ يقول لك الطبيعة.. 
فما هي الطبيعة؟ وماهي مفاهيمها؟ وماحقيقة تأثيرها؟ الطبيعة في اللغة: السجية 
والخلق. غير أن للطبيعة اليوم في عقول الناس حسب تفاوتهم مفهومين: الأول: 
إنها عبارة عن الأشياء بذ اتها » فالجماد و النبات و الحيوان › كل هذه الكائنات هي 
الطبيعة » وهو مفهوم غير دقيق... الثاني: أنها عبارة عن صفات الأشياء 
وخصائصها › فهذه الصفات من حرارة وبرودة ورطوبة ويبوسة وملاسة وخشونة › 
وهذه القابليات من حركة وسكون ونمو واغتذاء وتزو اج وتو الد »› كل هذه الصفات 
و القابليات » هي الطبيعة.... 


أما الأول: فلا يخرج بالطبيعة بالنسبة لخلق الوجود عن تفسير الماء 


بالماء» فالأرض خلقت الأرض » والسماء خلقت السماء.. وبطلان هذا القول 
بين.. وهذا قول برفضه قانون السببية. 


(f۰) 


أما الثانى: فالحقيقة أن الذين يعزون الخلق إلى تلك القابليات 
و الخصائص »لا يعدون عن كونهم وصافين لتلك الظو اهر لا يعرفون كنهها 


ونضرب المثال التالي: نضع حبة في التراب ونسقيها بالماء › فتنتفخ 
وتنفلقء فيظهر منها الرشيم › ويندفع منه الجذر إلى أسفل › والساق إلى الأعلىء 
وتنشاً الأور اق » فالازهار › فالثمار » وتكون الحبة قد أنتجت تفاحة مثلا. فالقابلية 
التي كانت في الحبة » هي الانتفاخ والانفلاق وظهور الرشيم... ولولا هذه 
القابليات المتوالية لما اطردت تلك الظواهر الحيوية » ولما نشأت عنها 
الثمرة.. فلنأت إلى هذه القابلية بالذ ات نبحث عن حقيقتها: 


لو لم تنتفخ الحبة وتتفلق لما نشا شيء.. فمن الذي نفخها وخلقها؟ لو كان 
للحبة عقل وتدبير › لقلنا إن عقلها هى الذي هيأ لها ذلك ء ولو أن الماء هو الذي 
نفخها وخلقها لأمكن للماء أن ينفخ الحديد ويفلقه › إذن فلابد من مؤثر وقبول لتأثير 
ذلك المؤثر. 


خلاصة القول في الطبيعة: أن دعاتها إما أن ينتهوا إلى القول: بأن 
الأشياء تحدث ذاتها › وهو قول ساقط من كل اعتبار › وإما القول: بأن الصفات 
تخلق الذات › وهذا أشد تداعيا من القول الأول » لأنه إذا عجزت ذات الشيء 
عن خلقه فکیف تستطیعه الصفات..؟)(۱). 


فالاحتجاح بالطبيعة أمر منقوض() باطل. إن أصحابها المرددين لها 
لايعرفون معناها » وهذه مشكلة المشاكل › بل هي كافية في الرد عليهم. 


.٠١ انظر سعيد حوى » كتاب الله » مكتبة وهبة » القاهرة » صفحة‎ )١ 
.٠۲ انظر المرجع السابق » صفحة‎ )۲ 


(£1) 


ومما يجدر ذكره: أن بعض دعاة الفكر الإلحادي من الطبيعيين وغيرهم 
يفسر (الحياة) بأنها جاءت من كو اكب أخرى على شكل جرثومة » أو يقولون: إنها 
وصلت إلى الأرض عن طريق نيزك أصاب الأرض(). وهذا كلام خرافي من حيث 
إنه غير حقيقى › فإن أحداً منهم لايملك دليلا على هذا »بل مجرد ادعاء › والدعوى 
بدون بينة تبطل. ثم كيف استطاعت الجرثومة أن تبقى على قيد الحياة في درجة 
الصفر المطلق في الفضاء؟ وكيف نجت من الإشعاع الذي يقتل أمثالها؟ وإذا 
بقيت حية فكيف وجدت لها المكان المناسب؟ وكيف وجد هذا الاتفاق المدهش؟ 
وكيف سلمت رغم الاشتعال الذي يحصل عندما يصطدم النيزك فى جو الهواء 
وإذا سلمنا بكل ماسبق فكيف بد أت الحياة على الكوكب الأرل؟(۲). ٠‏ 


إلى الحل الذهني للقضية » لكنهم وجدوا أنفسهم أمام مشكلة لا تحل إلا بالإقر ار 
بالخالق العظيم. 


وعلى الدرب نفسه في سلسلة المزاعم المادية المستهدفة زعزعة العقيدة 
الإسلامية › فقد زعم بعض الملحدين أن الكيمياء العضوية قادرة على خلق الحياة 
إذا تو افرت الأسباب و المدة الزمنية("). 


ويكفي في الرد على هؤلاء › أنهم لم يفعلوا شيئاً حتى الآن. والتحدي قائم 
بقوله تعالی: يا أيها الناس ضرب مثل فاستمعوا له إن الذين تدعون من دون الله 
لن يخلقو ا ذبابا ولو اجتمعوا له) (؛). (وقد حاولت روسيا أن تبرهن على إمكانية 
نشأة الحياة كيماويا » وذلك في زعمها كدليل تثبت به مذهبها الإلحادي »› وكان أن 
كلفت بهذا الموضوع ( أوبارين) رئيس المعهد الكيميائي في (ما كان يسمى) 


۱۸۸ نديم الجسر: (قصة الإيمان) طبعة المكتب الإسلامي > صفحة‎ )١ 

( سعيد حوى: كتاب (الله) مرجع سابق › صفحة .٤١‏ 

۴) عبدالعزيز حسين: (بين الإلحاد والتوحيد) الطبعة الاولی › عام ۸۹١١ه‏ » صفحة ٣۳ء‏ 
؛) سورة الحج » الآية ۷۳, 


(EY) 


الاتحاد السوفيتي › وطلبت منه أن يتفرغ للبحث في أمر واحد › وه إمكانية 
إيجاد الحياة عن طريق التفاعل الكيميائي » وبعد عمل متو اصل قارب عشرين عاما 
أعلن حوالي سنة (١١1۹م)‏ عن انتهائه من دراسة هذا البحث › وأعلن عن 
النتيجة التي توصل إليها في تقرير رسمي أذاعته جميع وكالات الأنباء في العالم 
إذ ذاك » وهي أن العلم الكيميائي عاجز عن إيجاد الحياة في مختبر » والعلم لا 
شأن له إلا بالمارة المحسة(). 


وفي الرد على مغالطات وترهات الماديين وتبيان فساد عقولهم ومقولاتهم؛ 
يطالعنا في العصر الحديث: (أ. كريسي موريسون) رئيس أكاديمية العلوم 
بنيويورك حین يقول: 

لن الطيون ها غرزةة ,العؤنة إلى الموطنء اقفو اوران الدئ متش 
ببابك يهاجر جنوبا في الخريف » ولكنه يعود إلى عشه القديم في الربيع التالي. 
وفي شهر سبتمبر تطير أسراب من معظم طيورنا إلى الجنوب ء وقد تقطع في 
الغالب نحو ألف ميل فوق عرض البحار » ولكنها لاتضل طريقها. والحمام 
الزاجل إذا تحير من جراء أصوات جديدة عليه في رحلة طويلة د اخل قفص ء 
يحوم برهة ثم يقصد قدماً إلى موطنه دون أن يضل. والنحلة تجد خليتها مهما 
طمست الرياح في هبوبها على الأعشاب و الأشجار(). 


ونضيف على ذلك عملية التمثيل الكلوروفيلي ء وعملية التنفس » فالإنسان 
يخرج ثاني أكسيد الكربون › ويأخذ الأكسيجين خلال تنفسه بالشهيق والزفير. 
بينما النبات يأخذ ثاني أكسيد الكربون ويخرج الأكسجين › خلال عملية التمثيل 
الكلوروفيلي» ولابد لنا لنتصور حكمة الله كيف لو أن الإنسان والنبات قاما بعملية 
واحدة » التنفس مثلا أى التمثيل الكلوروفيلي › إذن لامتلا الكون بغان واحد. 
فلو أخذ الإنسان الإكسجين و أخرج ثاني أكسيد الكربون » وكذلك لو فعل النبات 


1) سعید حوی: (کتاب الله) مرجع سابق » صفحة ۳۹ . 
۲) [. كريسي موريسون: (العلم يدع للإيمان) "مرجع سابق ترجمة محمود صالح الفلكي. مكتبة النهضة 
المصرية. طا » ١۳۹١ه‏ » صفحة .١١١‏ 


(fT) 


لامتل بثاني أكسيد الكربون » وهنا يحدث اختناق للكائنات الحية. لكنها حكمة الله 
التي تصفع كل مجادل مكابر. ومع الدلائل الكثيرة والآيات العجيبة إلا أن 
الملحدين يصرون على أن المادة هي كل شيء › وأنها قديمةء وأنها تطورت 
بالقو انين الجدلية الباطنة في المادة دونما عوامل خارجية. فبد أوا بافتراض 
أزلية المادة (وهو خطأً) تسلسلا من الزمن الماضي إلى آجال سحيقة › إلى أن 
يصلوا إلى الازل أو اللانهاية › ويرد عليهم واحد كان منهم › إذ يقول: (وهو خطاً ء 
فالزمن كمية محدودة مهما انضافت كميات محدودة إلى كميات محدودة » فالنتيجة 
لاتكون إلا كمية محدودة › ولانصل مهما استرسلنا في الجمع والإضافة إلى 
اللانهاية ‏ وبالتالي إلى الأزل » فالمادة ليست قديمة ولا أزلية(). 


ومن الغريب في هؤلاء الماديين › أنهم حكمو | بالخطا على غير المادة »› مع 
أنهم ماديون » والأولى بهم أن يعرضو! لغير المادة بالخطاً أو الصواب » لأنها 
ليست من اختصاصهم. 


إن المذهب المادي يحمل ماينقضه › إذ أنه بني على الفروض › مثل 
اعتمادهم نظرية الأثير »> وهى نظرية لاو اقعية ولا ملموسة › وكذلك بقاء المادة »› 
وزيادة نقص الالكترونات › واللجادنة العامة والخاصة › كل هذه فروض لاتخضع 
لتجربة وغير مؤكدة(۲). 


1) الدکتور مصطفی محمود: كتاب (الله) » دار العودة »› بیروت ط۱ . ۳۹۲١ه‏ » صفحة 1١۵‏ , 
۲) عبدالعزيز حسين: (بين الالحاد والتوحيد) دار الاعتصام » القاهرة ٠‏ صفحة ۳۸ء 


(f4) 


أثر الفكر الماصي في مجالات التعليم والاجتماع : 


نحب أن نقرر هنا > أن الفكر الغربي المنطلق بنزماته المادية و التنصيرية 
أو الاإلحادية أو العلمانية المستهدفة إزاحة العقيدة الإسلامية » ومايترتب عليها 
من نشاط والتزام عند المؤمنين بها في البلاد العربيه » قد تسرب وترك آثاره 
التخريبية في تغريب عقول عدد من قياد ات الفكر والأدب والسياسة في فترة كبيرة 
وذلك منذ مطلع القرن العشرين حتى اليوم » وإن كانت تباشير الصحوة جاهدة في 
تبديد هذا الضبابه وقد تسربت الافكار المادية وهي تحمل في توجهها طبيعة 
مكوناتها وخضائصها »> حيث إنها في الجملة ماكان متها إلحادي النزعة أو علمانيا 
أو تنصيريا أو شيوعيا » مؤلفة في الأصل من عنصر يوناني قدم لها التفكير 
العقلي التأملي وماتولد عنه من فلسفة ›» وعنصر روماني قدم لها الوثنية و المادية 
والاستعمار. وعتصر مسيحي قدم لها الإيمان بالعقيدة الدينية النصرانية التي 
امتزجت بالوثنية الرومانية من قبل › وعنصر إسلامي قدم لها العلوم والرياضيات 
والمنهج التجريبي في العلوم؛. ويعرف المشتظون بعلوم الحضارة أنه قد حصل 
بين هذه العناصر تصارع وتفاعل أدى إلى النتائج التالية: 
- تقدم في الرياضيات وفي العلوم المتعلقة بالكون (بالطبيعة). 
- وتقدم في تطبيقاتها العملية و الصناعية. 
ت ٠‏ وخروج من الفكي: المفه: لتاقل إلى افك المحرن اليد كما آله فف 
حدث انحسار تدريجي للإيمان المسيحي الذي كان مشتملاً على تناقضات 
عقلية » وللقيم الخلقية والاجتماعية المسيحية القائمة على مقاومة الفطرة. 
وحلول فلسفات مادية وإلحادية تدريجيا محل المسيحية في المجالين 
الفلسفي و الأخلاقي. 
وقد انتهت هذه الحضارة من تفاعل العناصر المكونة لها وتصارعها 


وتز احمها إلى إرساء أسس لفلسفة انبثقت عنها مهما تكن الصيغ المختلفة التي 
صيغت بها بعد حصول النتائج التالية: 


(fe) 


.)١(ةدرطملا التفكير العقلي في الكون المستند إلى فكرة السببية و السنن‎ ) ١ 


۲ 


(۳ 


ويمكن القول: بأن هذا العنصر الهام من عناصر الحضارة الغربية مأخوذ 
مباشرة من الإسلام ء فالقرآن الكريم يشير إلى هذه السبيية بقوله: إألم تر 
أن الله يزجي سحابا › ثم یؤلف بینه » ثم یجعله رکاما فتری الودق یخرج من 
خلاله › وينرّل من السماء من جبال فيها من برد › فيصيب به من يشاء 
ویصرفه عن من یشاء یکاد سنا برقه يذهب بالأبصار يقلب الله الليل والنهار 
إن في ذلك لعبرة لأولي الأبصاري(۲). 
وفي آية أخرى: إوجعلنا في الأرض رواسي أن تميد بهم › وجعلنا فيها 
فجاجا سبلا لعلهم يهتدون)(۳). 
وهذا العنصر ومايقوم عليه » هو رصيد مشترك بين الشعوب »› والحكمة 
ضالة المسلم » وتحقيق التفوق العلمى فى مجالاته المختلفة فرض كفاية. 
انهزام أو انحسار الفكر الدينى المسيحى القائم جذرياً على فكرة 
التظيث › وتجسيد الإله فى الإنسان › وور اثة الخطيئة الأولى(٠).‏ 
انهزام القيم الخلقية الدينية › بسبب تزمت المسيحية السائدة في أوروباء 
وقيامها على أساس مقاومة الفطرة والغرائز الطبيعية » ومقاومتها للتقدم 
الحضاري. فكان الصراع الخطير بين العلم والدين في أوربا مؤديا إلى 
إبعاد القيم الخلقية التي يدعو لها الدين عن الحياة. 
وبسبب العودة للفلسفات اليونانية التي تقوم على أساس (الطبيعة) › أو 
على أساس اللذة » كفلسفة ( أبيقور) ظهرت فلسفات جديدة قامت عليها هذه 
الثقافة الغربية الحديثة »› ترجع كلها إلى فلسفة واحدة وأسس مشتركة 
يمكن تلخيصها فيما يلي: 

١‏ ) الوجود المعتبر علمياً وعقليا » هو الكون الحسي المترامي 


محمد المبارك: (بين الثقافتين الغربية والإسلامية) دار الفكر » عام ٠٤٠١‏ » صحفة .۷١-10‏ 

سورة النور » الآيتان .٤٤ ٤۳‏ 

سورة الأنبياء » لآية ۳١‏ . 

للتفصيل راجع صابر طعيمة: (الاسفار المقدسة قبل الإسلام: دراسة في جوانب الاعتقاد في اليهودية 


والمسيحية) عالم الكتب » عام 1۹۸١‏ » صفحة 1۸۳. 


(11) 


(1 


الأطراف أو الطبيعة » وكل ماسواه إما أن تنكر هذه 
الفلسفة وجوده » وإما أن ترى إغفاله وإهماله › واعتباره كأن 
لم يكن. و أما الفلسفة الماركسية فلا تعتبره أكثر من حيوان 
متطور منتج من جهة › فرد من قطيع من جهة أخرى › يسير 
بسيره ويأتمر بأمره(). والمقارنة بين: (إنسان القرآن) 
و(إنسان الحضارة المادية) تعطينا المفتاح الذي نعرف به 
الفرق الجوهري بين الحضارتين في تكريم الإنسان. 


۲ ) ففي الحضارة المادية » يقتصر في الوصول إلى الحقائق على 


(۳ 


(4 


المنهج الحسي التجريبي. وإنكار وجود الإله الخالق نتيجة 
لتشور:الوجود الى اخذت به الفسف القرينة هذا هى 
ما أخذت به الفلسفات المادية الإلحادية > أو إغفال وجوده 
وإقصاء تدخله على الأقل » كما فعلت بعض الفلسفات 
الموصوفة بالعقلية والمثالية › ويتبع ذلك لزوما › إنكار كل 
ماراء العالم الحسي مما يمكن أن نطلق عليه عالم الغيب 
الات وال الع 2 يغام سا اف ال 
كالروح و الآخرة و الوحي و النبوة. 

إنكار كل طريق للمعرفة غير طريق المنهج الحسي والتجريبي 
كطريق الوحي و النبوة. 

و الثقافة الغربية » سواء صيغت في فلسفة ديمقر اطية تجعل 
للفرد الإنساني قيمة وحرمة وتعترف له بصفات مثالية أو 
معنوية ۽ آم يفت في فلسفة مادية ماركسية تعتبر 
(الجماهير) هى الوحدة الاساسية > فن هذه وتلك تلتقي في 
معالم بارزة » فهي تنكر الاه الخالق او تغفل حقه في 
الخاكنة او التشريم ى الطاعة » وتكن ا القوات وتمعا 
وتنكر الحياة الخالدة الآخرى وجزاءها » تحذفها من 


محمد المبارك: (بين الثقافتين الغربية والإسلامية) دار الوحدة » بيروت » عام 1۹106 » صفحة 1۸4 . 


(f1Y) 


حسابهاء ومن ثم لاتعتبر الفضائل ولا القيم الاخلاقية إلا في 
حدود تصورها ٠‏ فالفضائل في منطق الفكر المادي بضروبه 
ق ووا ت ت ی مال و ا 
هي الأساس الذي يقوم عليه المجتمع(). 

ولأول مرة في تاريخ البشرية تنسف الثقافة الغربية الحديثة 
رصيداً التقت عليه الإنسانية خلال قرون وأجيال ›» ورصيدا 
توا رق اال العضون > وهو ويف الان 46 احالف 
ورصيد الفضائل » وتراث النبوات المتعاقبة وتعاليمها 
الأخلاقية. 


والنتيجة الخطيرة فى عواقبها » هى أنه من هذه الأسس الفلسفية 
المشتركة للثقافة الغربية انطلقت جميع العلوم النظرية الإنسانية › وانبثقت 
جميع الأنظمة الاجتماعية من أسرية و اقتصادية وسياسية وغيرها. 

إن الجامعات العربية والإسلامية › التي استهدفت القيم الغربية في 
ها ويتاعجها افر اس ٠‏ تاع إلى قرم دبد لما دونه وتريي عليه جال 
الامة. ٤‏ 

وإذا حاربنا التغريب في القانون والعادات › فأولى أن نحاربه في منشئه 
حيث تنغرس القيم » وتنشاً المفاهيم الصحيحة أو الخاطئة عن الكون والإنسان 
الاه فن الةو انعد و اة 

و الحكم في هذا الامر يحتاج إلى رجال فكر مؤمنين تعمقو! في الدراسات 
اة و اة والرنا وسوا واه تافل الشن لدا ن 
الجامعات. 


.1۹ المرجع السابق صفحة‎ )١ 


(fA) 


ومثل هذا الأمر › يحتاج إلى جهد الرجال » وإيمانهم» وصبرهم»ء وجلدهم(). 
وذلك لأن العلوم المتعلقة بحياة الإنسان المادية والمعنوية › الفردية و الاجتماعية 
كعلم النفس والاجتماع والتربية وسائر فروع الفلسفة والحقوق والآداب 
و الفنون و الأخلاق » إنما بنيت على مفاهيم هذه الفلسفة و اتجاهاتها. 


فعلم النفس إنما بني على تصور الإنسان - الحيوان ذي الغرائز والميول 
المادية. وعلم الاجتماع إنما بني على أساس أن الدين ظاهرة اجتماعية حسية 
كغيرها » و أن الإله فكرة تعللها كل نظرية اجتماعية على طريقتها » على أساس 
أنها فكرة طارئة فى حياة البشر الاجتماعية › لا على أساس أنها تتضمن حقيقة 
خارجية. ٠‏ 


كما بنيت الأخلاق على أساس النسبية والواقعية » فلا مثالية ولا فضائل إلا 
بأعتبارها وقائع > وقد ٠‏ أصبحت الفلسنفة بعد اتقصال ٠‏ العلمين ‏ السايقين وإلحاق 
اللغادق بي الماع فة احا ر ارف + وف قوم على بجر 
وشوغاتة بالعاني الغادي رهما اهت الح الجر وها ايء 
الفة الذي اأسنة اع فا وتفا لعا راء اة ء ولك همل ماو 1: 
الطبيعة إهما؟ يكاد يكون تاماً. 


والتاريخ › يصور بالدرجة الأولى تاريخ الحضارة المادية للإنسان » ويضع 
في الدرجة الثانية الأديان وتاريخها › وينظر إليها على أنها ظاهرات إنسانية 
اجتماعية يعلل نشوءها بعلل و أسباب طبيعية » ولإيهتم كثيرا باثرها الحضاري » بل 
إن الماركسية تعلل جميع الظاهرات المعنوية وغير المادية بتعليلات مادية 
اقتصادية » عدا ما في عرض التاريخ في الثقافة الادبية من دوافع العصبية إذا 
كان الموضوع متعلقاً بالإسلام وتاريخه. 


.۷١ محمد المبارك: (بين الثقافتين الغربية والإسلامية) مرجع سابق » صفحة‎ )١ 


(f14) 


والدين لايعرض إلا على أنه دراسة لظاهرة تاريخية مضت لا كحقيقة حية 
لأنهم بين منكر له أصلا › وقائل بفصله عن الحياة العامة الاجتماعية. 


والأخلاق › لا تعطى أو تلقن في المد ارس بهدف تنمية الضمير الإنساني › 
وأبعد من ذلك أن تنطلق من العقيدة الدينية التي أقصيت منذ مدة طويلة عن 
الساحة العامة » ولايقصد بالأخلاق تنمية الفضائل الذاتية » فهذا المعنى قد 
تركته الثقافة الغربية منذ عهد بعيد › وإنما قلبت الأخلاق إلى فكرة انسجام الفرد 
في إطار المجتمع » بصرف النظر عن فكرة الخير والشر › وأصبحت ضري من 
التنظيم الاجتماعي و الترويض لهذا الغرض ٠‏ ومن وجهة أخرى تدرس (الأخلاق) 
باعتبارها فرعا من فروع علم الاجتماع › وباعتبار الفضائل والرذائل والقيم 
ظو اهر اجتماعية نسبية تختلف من بلد ومن عصر إلى عصر. 


إن هذا الجانب من التعليم » هو الجانب الضخم الذي يكوّن العقلية 
والتفكير » وهو الركيزة الكبرى في التعليم الثانوي والعالي. وقد غزا معاهد 
التعليم على اختلاف المستويات في معظم البلاد الإسلامية غزواً قوي عميقاء 
وتخرجت أجيال من المتعلمين والمدرسين لجميع مراحل التعليم تحمل العقلية 
التي كونتها هذه العلوم المشتملة على فلسفة الثقافة الغربية » وتصور اتها › 
ومفاهيمها إلى حد كبير ونشأ » صراع بحسب الأشخاص ومصادر تكوينهم 
الإسلامي» فمنهم من يحاول التوفيق بين الفلسفتين المتناقضتين الغربية 
والإسلامية » ومنهم من غزت الفلسفة الغربية عقيدته الإسلامية حتى نفتها 
و أخرجتها › ولايزال هذا الصراع الخطير مستمرا » وإن من الغفلة المضحكة › 
أن يظن ظان أن تدريس ساعة أو بضع ساعات للدين في المدرسة يحل المشكلة › 
ولم يعلم أنها في بعض الأحوال تزيد المشكلة تعقيداء ذلك أن هذه المواد تزحف 


(¥۰) 


زحفا نظامياً في جبهات متعددة قي الآدب ٠‏ و التاريخ › و التربية › وعلم الاجتماع(). 


وقد يكون أساتذة هذه المواد ء غير واعين لهذه العملية › فتتكون قاعدة 
فكرية عقائدية تظاهرت على بنائها مواد دراسية وكتب علمية ومدرسون خلال 
سنو ات طويلة. 


إن بعض جامعات البلاد الإسلامية لا تزال تدرس هذه المواد من منطلقات 
الثقافة الغربية وفلسفتها وتصورها للوجود. ولم ترسم حتى الآن أية خطة كافية 
لبناء ثقافي جديد - لاسيما في هذه المواد الفكرية الهامة - يقوم على أسس 
الثقافة الإسلامية وهذه الغا تيت أن توضع بعد أن يوجد العزم الصادق على 
التحويل » أعني تحويل مواد العلوم الإنسانية من الصياغة الغربية إلى الصياغة 
الإسلامية. فبينما جاء الماركسيون وحولوا جمع العلوم الإنسانية وصاغوها 
صياغة ماركسية في خلال القرن الماضي › لايزال الأساتذة والمؤلفون - في معظم 
الجامعات و اللغاهة الفاق في البلاة الإسلاسة! سرون نكل انماع وطاعة 
ور اء أساتذتهم الغربيين › يتبعون خطو اتهم ويترجمون كتبهم › وينقلون آراءهم 
ويأخذون بنظرياتهم » ويدرسونها »› ويكونون على أساسها أجيال جديدة يزداد بهم 
جيش الثقافة الغربية. 


إن الفكر المادي » وهو يحاول أن يترك بصماته على الحياة الإسلامية › 
رغب في أن يزعزع ثقة المسلمين بالتشريع الإسلامي وبالقيم و الأخلاق الإسلامية 
حین و دعاته و أنصاره من الملاحدة والعلمانية مقولات تقول: إن الافكار الدينية 
والتشريعات التي يتضمنها الإسلام تعتبر من وجهة نظرهم مثل غيرها من الأفكار 
و المرئيات » وتخضع للتطور و التغير » حيث إنها بزعمهم من نتاج المجتمع وعلاقات 
الإنتاج. تقول الكر اسة الرمادية التي نشرها الفوضويون الماديون في العراق: 
«إن الإسلام ككل دين آخر »› هو خظاهرة تاريخية معرضة إلى تغييرات وتبديلات 


.۷۲ محمد المبارك: (المرجع السابق) ص‎ )١ 


(¥1) 


بحسب الظروف » ويمكن القول: إنه نشا نتيجة لعو امل تاريخية محضة١).‏ فالدين 
عندهم ولد في مجتمع معين › ويما أن هذا المجتمع قد مضى و انتهى فكذلك الدينء 
لأنه ثمرة لذلك المجتمع الفاني › يقول ماركس: اليس شعور الناس هو الذي يحدد 
واقعهم › بل الواقع هو الذي يحدد الشعور“ ويقصد بهذا أن الأفكار - أية 
أفكار - هي من المجتمع فقط تنبع » لا من جهة أخرى › ويقصد السماء والوحي ء 
فلا وحي ولا خلق › بل هي أفكار أنتجها المجتمع وعبر عنها الناس. وهم يرمون 
بهذا الر أي إلى شيئين: 
أولا : نفي كون الدين من عند الله ء لانهم أصلا ينكرون الاله. 
ثانيا : تقرير أن الدين والأفكار مرتبطة بالمجتمع › فإذا تغير المجتمع تغيرت 
الأفكار > ويناء عليه فلا مجال للدين في هذه الأيام › لأنه ثمرة مجتمعات 
قديمة. وهذه الفكرة من أخطر الأفكار التي نشرتها الماركسية على صعيد 
الثقافة الهدامة. 
ونرد عليها من وجوه: 
أو : إذا كانت الأفكار نتاج المجتمع › فكيف نفسر استمرار هذه 
الأفكار في جميع المجتمعات قديما وحديثا. 
ثانياً: عدم مقدرة المفكرين على إدخال أفكار جديدة تستطيع العيش 
عبر العصور. 
ثالثا: المعجزات التي اقترنت بالدين › تنفي كونه من إخراج 
المجتمع › إذ المجتمع والناس - كل الناس - عاجزون 
ومقرون بعدم قدرتهم على الإتیان بمعجز ات مثها. 
رابعا: المعارضة القوية من أكثرية أفراد المجتمع للدين عند 
ظهوره › تنفي أن يكون هذا الدين إفر ازا من المجتمع. 
خامسا: عدم التناسب بين فترة ماقبل ظهور الدين » والافكار التي 
نادی بها عند ظهوره. فالاإسلام مثلا ظهر في بلاد العرب »› 


)١‏ ذکرها محمد عبدالمنعم خفاجي في كتابه: الرد على الملحدين“ صفحة 1۵ دار الكرنك . القاهرة 
۱ه. قال في صفحة ۱٩7‏ في الرد على الملحدين“ وهي كراسة مأخوذة من بحث أعده الباحث 
السوفيتي ل. ي كليموفيتش وعنوان بحثه: الإسلام: نشأته ومستقبله). 


(YY) 


ونادى بأشياء كثيرة أبعد مايكون واقع العرب عن أن 
يتطلبها. فنادى بالتوحيد والجزيرة مليئة بالأصنام › ونادى 
بنظام الدولة وبلاد العرب تعيش في ظل النظام القبلي › 
ونادى بمكانة المر أة » وهي عندهم معيبة محتقرة. 

وحرم أشياء كالخمر و الزنا » وهم غارقون إلى أذقانهم فيها. 
فكيف يكون الإسلام من نتاج المجتمع العربي. ومع هذه 
الدلائل الواضحة إلا أن الملحدين في البلاد العربية 
لايز الون ينادون بهذه الفكرة(1). بل ذهبوا إلى ماهو أبعد من 
ذلك » حيث رأوا استبعاد الإسلام من الحياة الاجتماعية 
بكل صورها › وفي مختلف ضروبها › وقد أتوا عبر کثیر من 
المزاعم يقولون: إنه يمكن الاستغناء عن الدين والأخلاق › 
لأنها بزعمهم يمکن أن توجد بدون دين › وعندهم أن کثرآ من 
الناس يمكن أن يتصفوا بالاخلاق الطيبة وهم غير متدينين. 


والرد عليهم في هذه النقطة › هو أننا لا ننكر وجود الأخلاق عند بعض 
الناس من غير المتدينين» لكن الدين ليس أخلاقا فحسب » بل هناك اعتقاد قبل 
هذا. فالذي لايعتقد() العقيدة السليمة يكون قد أساء الخلق » حتى ولو كان من 
أفضل الناس أخلاقاً مع الناس »لأنه أساء خلقه مع ربه عز وجل. ثم إن الإسلام 
يريد للأخلاق بناء قوياً لايتضعضع › فجعل بناء الأخلاق يقوم على أساس العقيدة 
حتى يكون أكثر دقة وأعظم أثراً » وحتى لاتعتريه عوامل التغيير والتبديل بين 
حین وآخر › کما هو خلق بعض الناس. 

ثم إن هذه القلة القليلة التى يحتج بأنها ذات أخلاق حميدة دون دين.. هذه 
القلة ليست هي المقياس للمجموع العام » والدين جاء ليخاطب كل الثاس: 


)١‏ عبدالله العروي: (العرب والفكر التاريخي) دار النفائس » بيروت » طبعة ثالثة » عام 1۹1۸ » صفحة 
۳ 

۲) ولهذا قرر القرآن بطلان أعمالهم الطيبة: إوقدمنا إلى ماعملوا من عمل فجعلناه هباء منثوراً) 
الفرقان/۲۳ إمثل الذين كفرو! بريهم أعمالهم كرماد اشتدت به الريح في يوم عاصف) إبراهيم/١٠.‏ 


(YT) 


الضعيف والقوي › الفقير والغني » الرجل والمرأة » الأسود والأبيض.. الخ. 
وكي ينضبط هذا المجموع أو أغلبه فى سلك الأخلاق المؤسسة على العقيدة »› 
كان لابد من الدين » وكان لايد من الأساس وهو العقيدة. ثم إن تلك القلة التى 
حدثونا عنها يرجع بعضهم إلى خلفية دينية في أخلاقه » سواء تأش بأهله أو 
بمحيطه» أو تمسك بمقتضيات العقل والمنطق » حيث يهدي العقل الإنسان إلى 
الخير. يقول أحد العلماء الغربيين (تارد): إنني أعتقد أن الحياة الشريفة عند 
بعض الملحدين ترجع إلى الأثر المستمر لتربيتهم الدينية“(). ثم إنه لايد من 
مقياس للاخلاق الحسنة من القبيحة. يقول الشيخ القرضاوي: «روى الترمذي: 
(أكمل المؤمنين إيمانا أحسنهم خلقا) فالدين وحده هو الذي يحدد السلوك 
المستقيم من غيره › فلا القانون » ولا الفلسفة الأخلاقية تحدد ذلك. فالقانون يحكم 
على الظاهر ويعاقب المسيء ولايجزي المحسن. والفلسفات الأخلاقية كثيرة. وما 
الذي يعود إلى نتيجة فشكي بفلسفة الواجب التي نادي بها كانت» أو فلسفة 
اللذة التي قال بها ( أريستيب) و (أبيقور) أو فلسفة المنفعة وهي فلسفة (وليم 
جیمس) م مان ۱؟؟ : 


هذا ويتبع الماديون الملحدون » أسلوب السخرية والاستهزاء بثوابت 
العقيدة ومقرر ات الإيمان » بحيث طغى تأثير هذا الإلحاد على الحياة الاجتماعية 
فمثلا يثيرون الغبار والتشكيك حول يوم القيامة والجزاء والجنة والنار › وغير 
ذلك من أمور الإيمان بالغيب »› ولهم في ذلك أغاليط ومفتريات » فيقولون: إن القرآن 
الكريم منذ أربعة عشر قرنا قال القيامة في قول الله تعالی: إلعل الساعة 
تكون قريب )(۲). ولم تقم إلى الآن › ونسي هؤلاء أو تناسوا أن القرب والبعد 
مسالة نسبية ء و أن الالف عام أو أكثر ليس إلا زمنا يسيراً وعهداً قريباً بالنسبة 
لعمر الدنياء وبخاصة إذا عرفنا مايقوله علماء (الجيولوجيا) الذين يقدرون عمر 
الأرض بالملايين من السنين والقرون › ونضيف إلى هذا: أن محمداً بير خاتم 


,۲۳٤۲ يوسف القرضاوي: (الإيمان والحياة) مكتبة وهبة . القاهرة » طبعة ثالثة عام ۱۹۸۳ » صفحة‎ )١ 
. 1۳ سورة الأحزاب » الآية‎ ) 


(VE) 


الأنبياء» و أن رسالته » هي الكلمة الأخيرة من الله للناس » وبذلك يكون معنى 
القرب و اضحاء فلا نبي بعده » ولا رسالة بعده » حتى تقوم الساعة(١).‏ 


وقد استند الماديون الملحدون في إنكارهم لقضايا العقيدة وإشاعة الفكر 
المادي على مستوى الحياة الاجتماعية والفكرية » وفي ظل إنكارهم للبعث جعلو ا 
الحياة بعد الموت مستحيلة » فالفتاء والزوال والانتهاء والانعدام > فلا حياة ولا 
شعور بعد الموت » كما قال تعالى على لسانهم: ما هي إلا حياتنا الدنيا نموت 
ونحيا ومايهلكنا إلا الدهر)(. إن هي إلا موتتنا الأولى ومانحن بمنشرين)("). 


وسبب إنكارهم › هو عدم شعورهم بما بعد الموت » ومعلوم أن عدم الشعور 
ليس لازماً له الإنكارء و أن وجود الشيء لايتوقف على إقرار شعورنا له. ولو كان 
هذا صحيحا لجاز للشخص أن يقول : إن النهر الذي كنت ر أيته ما كان خرج إلى 
عالم الوجود إلا حينما ر أيته يجري ودخل الفناء لما توارى عن نظري › وهذا باطل 
بإجماع العقلاء(؛). وقد ناقش القرآن هؤلاء القوم ورد عليهم أحسن رد: قال 
تعالى: إوقالو | أإذا كنا عظاماً ورفاتا أثنا لمبعوثون خلقا جديدا قل كونوا حجارة 
أو حديدً أو خلقاً مما يكبر في صدوركم فسيقولون من يعيدنا قل الذي فطركم أول 
مرة فسينغضون إليك رؤوسهم ويقولون متى هى قل عسى أن يكون قريبا4(٥).‏ 
وضرب لنا مثلا ونسي خلقه قال من يحيي العظام وهي رميم قل يحييها الذي 
أنشأها أول مرة وهو بكل خلق عليم الذي جعل لكم من الشجر الأخضر نار فإذ! 
أنتم منه توقدون أو ليس الذي خلق السموات والأرض بقادر على أن يخلق مثهم 
بلى وهو الخلاق العليم إنما أمره إذا أراد شيئًا أن يقول له كن فيكون)(). 


)١‏ يوسف القرضاوي » وأحمد العسال: (الإسلام بين شبهات الضالين وأكاذيب المفترين) مكتبة المنار» 
الکویت ط۲ » صفحة ۲۹, 

۲) سورة الجاثية › الآية ,.۲٤‏ 

۳) سورة الدخان » الآية .٠٠١‏ 

)٤‏ انظر: ”الإيمان“ للمودودي » دار الخلافة للطباعة والنشر » ص ۲۲۳ بتصرف. 

ه) سورة الاسراء » الآية .۵١ - ٤۹‏ 

1) سورة يس › الآية ۷۸ - ۸۲, 


(f¥o) 


لإويقول الإنسان أثذا مامت لسوف أخرج حياً أو لا يذكر الإنسان أنا خلقناه من 
قبل ولم يك شيئا)(). وآيات كثيرة كلها ترد على المنكرين. يقول المودودي: هل 
للإنسان حياة بعد موته؟.. سؤال يتعلق بما وراء حدود حواسنا وتجاربنا 
الحسية.. لانستطيع الجواب على هذا السؤال بالنفي ولا بالإثبات معتمدين على 
حواسنا أو علومنا التجريبية » لان ذلك الشيء بالذات ما كنا أحسسناه من قبل 
ولا نحسه الآن.. والوسيلة الأاخرى العلم بعد الحواس »هي التفكر » إذ الإنسان 

یأبی تقیید نفسه بالمحسوسات.. و التفکر له طریقان: 

١‏ ) طريق الفلسفة القياسية المجردة التي تعتمد المقدمات العقلية» وتغمض 
العين عما في الكون من آثارء وهذا أصل كل فساد فى الأرض » ومنه تبعت 
كل المذاهب الفلسفية. 

۲ ) الفلسفة التي تقترن بالعلوم التجريبية فلا تنكر الآثار الموجودة في الكون. 
وهذا هو الطريق الوحيد في نطاق قدرة البشر على التدبر للوصول إلى 
الحقيقة فيما يملك الناس من وسائل » وهذا الطريق لا يصلع لعامة الناس » 
بل للحكماء فقط(!). 


وإذا كان هذا لا يصلح إلا للحكماء » وكثيرا مايخطئون ء فيكون الطريق 
الانسب لجميع الناس » هو هداية السماء المتمشة برسل الله عليهم الصلاة 
و السلام. 


. 11 سورة مريم › الآية‎ )١ 
لإيمان“ للمودودي. صفحة ۳۷ ومابعدها. دار الخلافة للطباعة والنشر.‎ )۲ 


(EY) 


وأخبرآ: 

وقد عرضنا في هذا المبحث آثار الفكر المادي المعاصر في العقيدة 
والحياة العامة والتعليم والاجتماع. وكان تركيزنا واضحاً على مقولاته التي 
تتصل بأصول العقيدة. وقد ر أينا أن هذا الفكر حاول - عبثا - زعزعة العقيدة في 
نفوس الناس » فاخترع نظريات بديلة للخلق الإلهي المباشر للإنسان وبديلة كذلك 
للعقيدة الدينية في خضوع الإنسان في كل مرا حل وجوده لقدرة الله وهيمنته. 

وتعتبر المدرسة الوضعية التي روج لها ( أوجست كونت) وتمليذه في مصر 
زكي نجيب محمود » والمدرسة الدارونية التي تقول بالتطور في الكائنات والتي 
صار لها صدى كبير لدى بعض المثقفين العرب في العشرينات من هذا القرن › 
هما أبرز النظريات المطروحة. 

وقد تبين لنا من خلال العرض » ماتتسم به هاتان النظريتان من تناقض وبعد 
عن المنهجية العلمية » فقد ظهر لنا أن نظرية: (الأحوال الثلاثة) الدينية 
و الميتافيزيقية و العلمية » و التي قال بها كونت في وضعيته ثبت بطلانها » حيث إن 
هذه الأحوال تعاصرت في كثير من العصور ومازالت تتعاصر في عصرنا هذا 
وتتد اخل تداخلا كبيرا » وكما ثبت أن في العلم قوانين غيبية » مثل قانون 
الكهرباء والجاذبية » ويالتالي: فالزعم بان المنهج الحسي هو وحده المتهج 
العلمي قول باطل » بل إنه في كل عالم توجد مناطق عقلية يعتمد عليها وتعامل كأنها 
حسية من الناحية اليقينية » لان آثارها مرئية بالحس » وبالتالي فإن القول بخر افة 
الميتافيزيقا » هو القول الخرافي » فليس كل مالايقع في نطاق الحس معدوما » 
فللحس طاقته المحدودة ومداه القصير › بينما يمتد العقل فيكمل ماعجز عنه 
الخفق؛ 

وكذلك سقطت مقولات نظرية النشوء والارتقاء (الدارونية) في الانتخاب 
الطبعي وتنازع البقاء وناموس المطابقة وناموس الور اثة › فقد وضح أن للإنسان 
خضائص يستحيل تحضيلها من آي طون لان عم الارخن لأيكفي هة التطون +¿ 
كما أن في النظرية فجوات كثيرة علمية وتاريخية » وهي على كل حال مجرد 
افتراضات تخمينية أثبت العلم بطلانها » وبخاصة علم الحياة. ولم يبق إلا 
الحقيقة الدينية التي ترجع الخلق لله الخالق الخبير. 


(YY) 


النصل السرابسع 


أزصة الفكر الماركسى وتهافت متولاته 


يعالج هذا الفصل بالنقد والتحليل: «أزمة الفكر الماركسى وتهافت 
مقولاته... ومعالجة أزمة هذا الفكر ونقد مقولاته › يقتضى أن نوضح أزمته فى 
أسسه الفلسفية بمد ارسها الجدلية المختلفة » مناقشين قو انين الجدل في الفكر 
المازكشي فن خو بيان معذاها ٠‏ والقو انين ال تعمد عليها + مل قيا تين 
وحدة الأضد اد › وتحول التغير ات الكمية إلى تغير ات كيفية › ونفي النفي. 


ويقتضي كذلك إبرز مقولات هذا الفكر › و أبرزها مقولة: أسبقية المادة على 
الفكر » وهي المقولة التي جادل عنها الماركسيون كثير » وظهر بطلانها العلمي. 
ومقولة: قدم العالم › والر أي الماركسى حول عدم علمية ماعدا (المادية) وتناقض 
هذا الرآي مع مكتشفات العلم التى هدمت بناء الماركسية الفلسفى » وبالتالى 
أظهرت علمية الر أي الديني المضاد في نشأة الحياة وقو انين بقائها.... ٠‏ 


وفي ضوء هذا » سيكون الفصل في مبحڻين: 


أولهما: أزمة الفكر الماركسى فى أسسه الفلسفية. 
وثانيهما: تهافت مقولات الفكر الماركسي. 


(£۷4) 


المسحست الأول 
أزمة الفكر الماركسي المعاصر فی ’سے ١‏ لفاسفوےة 


الغلسغة المادية وقوانبنها: 

على الرغم من كثرة المدارس الفلسفية › وتعدد الشعب الفكرية › وكثرة 
مباحث الفلسفة فى مجالات الحياة العديدة › إلا أن كل المقدمات الفكرية للتقلسف 
كانت تنتهي عند تيارين انين لاثالث لهما » وكان الانحياز إلى أحد هذين التيارين 
أو الاتجاهین یترتب عليه فی ميد ان الفكر نتائج وممارسات أساسية فى الحياة › 
وهذان الاتجاهان هما: ٠ ٠‏ 

الاتجاه المثالى. 

والاتجاه المادي). 


والواقع أن هذين الاتجاهين › يحددهما موقف كل منهما من قضية أساسية 
من القضايا الأولية للفلسفة من خلال ذلك السؤال الذي لا بد منه: ما علاقة الفكر 
بالمادة؟ و أيهما أسبق في الوجود؟ وماحقيقة كل منهما؟ هل المادة سابقة في 
الوجود على الفكر؟ وهل هي المؤثر الجوهري في الوجود بصفة عامة؟. 


وهل هي حقيقة موضوعية مستقلة عن الفكر › الذي تعتبر المادة في الواقع 
انعکاسا له؟ 


وفي ضوء الإجابة على هذه الأسئلة يتحدد نوع التفكير الفلسفي ومعرفة 
طييفتة. بو الین يبون على هذا ا فة بالأيات يضرو من هة الحش 
الفلسفية من قبيل الفلاسفة الماديين. 

وعلى ذلك يمكن تعريف الفلسفة المادية : بأنها هي التي ترى أن المادة 


)١‏ د. صابر طعيمه: قراءة في هزيمة الفكر الشيوعي“ ج۲ صفحة 1۸۹ مرجع سابق. 


(fA) 


سابقة على الفكر › وهي التي ترى أن المادة لم يسبقها في الوجود شيء يمكن 
أن يعتبر بمثابة السبب لها › إذ هي سبب كل موجود. والمادة بذلك القول عند 
القائلين به تكون أبديةء وإذا كانت المادة أسبق من الفكر › فإن الفكر نفسه 
انبثاق عن المادة في طور من أطوارها العليا. فالمادة إذن » هي الأساس الذي 
نشا عنه الفكر » والذي ينبني عليه في ضوء المقولة المادية: إن العالم يمكن 
معرفته » وإن لم يعرف حتى الآن › فإن التقدم العلمي بسبیله إلى کشف آثاره 
و الإحاطة به. 


وقد أشار ماركس » في تحليله لضيق الافق الميتافيزيقي للمادية › إلى أن 
(النقية الرتيستة في المادة السابة مارفا يما فنها مادة قورناخ .= أن 
المادة » الواقع › الشعور › لم تؤخذ فيها إلا بشكل موضوع أوبشكل تأمل › لا 
بشكل نشاط إنساني حسي » ولا بشكل تجربة › ولا من وجهة النظر الذاتية › وقد 
نجم عن ذلك أن الجانب العملي » بخلاف المادية » إنما طورته المثالية » ولكن فقط 
بشكل تجريدي » لأن المثالية لاتعرف - بطبيعة الحال - النشاط الواقعي الحسي 
كما هو فی الأصل)(۱). 

وهذا يعني أن المادية الميتافيزيقية » فسرت المعرفة بأسلوب تأملي ولم 
تبصر فيها نشاط الذات العارفة المتبدلة عملي (والمدركة بفضل هذا النشاط) 
للعالم » بقدر ما ر أت فيه تأثير العالم الخارجي على وعي الناس الذي يستقبل فقط 
ويسجل هذا التأثير - حسب وجهة النظر هذه - أن الفكر يتاشر به تأذرا أساسيا ء 
وإن كان ذلك لايمنع أن يعود الفكر فيؤثر على المادة(۲). 


والمادة على هذا النحو لها وجود موضوعي. لها وجود حقيقي مستقل عن 
الفكر وغير معتمد عليه. فالقلم الذي أکتب به الآن له وجود مادي مستقل عن کوني 


)١‏ (تاريخ الديالكتيك - الفلسفة الكلاسيكية الالمانية)» مجموعة من المؤلفين» ترجمة الدكتور نزار عيون 
السود» دار » دمشق عام ١1۹۸م‏ » صفحة ١١‏ . 

) موريس كورنفورت: (الفلسفة المفتوحة والمجتمع المفتوح: رد على نقد كارل بوبر للماركسية)» ج٠‏ 
صفحة ۹۷ » ترجمة فاروق عبدالقادر» دار الادب والثقافة › بیروت عام ۹۷۹١م.‏ 


(fA1) 


راه أو أحس به أو أتخيله أو أشعر به على نحو أو آخر › هو (موجود) 
بصرف النظر عن ذلك كله » ووجوده مستقل عن ذلك کله. وجوده موضوعي ولیس 
مجرد وجود معتمد على ذات المدرك. 


والذين يقفون من المادة هذا الموقف ء ينحازون إلى جانب الفلسفة 
المادية وعندما نقول: إن الفلسفة الماركسية فلسفة مادية › فإن ذلك يعنى ببساطة › 
أنها تتخذ هذا الموقف الذي عبرنا عنه من قبل بالنسبة لقضية الفلسفة الأاساسية 
التي تتساءل عن علاقة المادة بالفكر. 


الفلسفة الماركسية على هذا النحو » ترى أن المادة هي أصل الوجود. 
ترى أن العالم مادي » وأن هذا العالم المادي غير مسبوق فى الوجود › إذ 
المادة أبدية. وهذه النظرة المادية للعالم ترفض بالضرورة - كما يقول الفلاسفة 
الماركسيون - أي إضافة غريبة على هذا العالم المادي. ومن هذه الإضافات 
الغريبة التي لا مبرر لها في تقديرهم: عقيدة الألوهية. 


وعلى حد تعبير الفيلسوف الماركسي: ( أفاناسييف) في كتابه: الفلسفة 
الماركسية» والعالم المادي - وفقا للفلسفة المادية - معرفته ممكنة للإنسان. 
والإنسان يعرف أشياء عن عالمه ولايعرف أشياء أخرى... ولكن الذي لايعرفه 
اليوم سيعرفه غد » ولن تستحيل على معرفته شىء. وعلى هذا الأساس فالفلسفة 
الماركسية ترفض بالضرورة فكرة أوعقيدة الغيبيات تأسيسا على العالم 
المادي(). 


على الاسس الثلاثة الآتية: 


)١‏ أفاناسييف: (الفلسفة الماركسية)» ترجمة الدكتور عبدالرازق الصافي » دار الفارابي » بيروت » عام 
۸ صفحة ۱۲١‏ . 


(AY) 


أو : المارة » هي أصل الوجود. 

ثانياً: العالم بطبيعته › مادي تأسيسا على الاعتقار بأن المادة أصل الوجود. 

ثالثا: العالم المادي يمكن معرفته › ولا مكان فيه للغيب على أي صورة من الصورء 
و التقدم العلمي › كفيل بكشف ما لا نعرفه من أسرار حتی الآن(۱). 


هذا هو الجانب المادي من الفلسفة الماركسية. و الماركسيون لايقولون: 
إنهم هم الذين ابتدعوا الفلسفة المادية › فالاتجاه المادي في الفلسفة قديم › 
ولكن أحدث من تأثر به ماركس وإنجلز في صياغتهما الإخيرة لفلسفتهما المادية › 
هو الفيلسوف الألماني المادی قنوراع۲). 


الأاساس الفلسفي للماركسية يطلق عليه: ( المادية الجدلية)» فما الذي يعنونه 
بقولهم: إن المادة جدلية؟ ما الذي يعنونه بالجدل؟ 


وعندما نعرف ما الذى يريدون بالجدل تكتمل لنا صورة و اضحة إلى حد كبير 
عن الأساس الفلسفي للنظرية الماركسية. 

يقول إنجلز: إن الجدل » هو (علم القوانين العامة للحركة والتطور 
و الطبيعة و المجتمع الإنساني و التفكير). 


ويعتقد الماركسيون أن منهجهم الجدلي »> هو وخده الذي يؤدي إلى فهم 
صحیح لعملية التطور »و أن قو انين الجدل الأساسية هی التی تعطی صورة عامة 
عن تطور العالم وتغير اته(۳). 


ء٠۹۷١ إنجلز: (ديالكتيك الطبيعة)ء إعداد الدكتور توفيق سلوم» دار الفارابي » بيروت » طبعة آولی‎ )١ 
۳۲۴۳ حنفحة‎ 

) موريس كورنفورت: الفلسفة المفتوحة والمجتمع المفتوح. ترجمة فاروق عبدالقادر » ط. الفارابيء 
بیروت » عام 1۹۷۷ » صفحة .٩1‏ 

۳) إنجلز: (ديالكتيك الطبيعة)» إعداد توفيق سلوم» دار الفارابي »› بیروت طا» ١1۹۷م‏ » صفحة ۲٠٤‏ 


(EAT) 


ويذهب بعض العلماء » إلى أن أفلاطون في (محاوراته) هو أول من 
اسكفمل:الظريقة الجدلية على لان سق اطا لمخاولة الوسول إلى الخقيقةة: 

وقد تطور الجدل حدیئا على ید الفیلسوف الالمانی هیجل(۱۷۷۰ - )۱۸۳١‏ حتى 
أطت تطرة كاه وور اة لجل الماركتى فكي بالكروة ٠‏ اتام لسرت 
بذظرية الجدل عند هيحل > باعان أنها» هي الاساس الذي استقی مه مازكشس 
جدلیته("). ٠‏ 


ونظرية هيجل في الجدل › تبدأ بنقد المنطق الأرسطى الذي يعرف عادة 
باسم ( المنطق الشكلى) وبالدعوة إلى تخطيه. 


فأرسطو مثلا » حين يرى أن هذه القضية صحيحة: ( الإنسان موجود) يرفض 
بالضرورة هذه القضية: ( الإنسان غير موجود). 


وحین یری أن (الانا) هي (۱لانا) » یری آنه لا یمکن أن تکون ( أنا) وغیر 
( أنا) في الوقت نفسه › وهيجل يرفض المنطق الشكلي على هذا النحو › ويرى 
أن: أرسطو غفل عن حقيقة أساسية » وهي وجود التناقض في الأشياء و الافكار. 
ويرى أن التسليم بوجود هذا التناقض › هو الخطوة الأساسية إلى الحقيقة. 
وعنده أن كل إثبات لحقيقة معينة » يتضمن في الوقت نفسه نفيا لأفراد هذه 
الحقيقة. كذلك ء فإن النفي بدوره يتضمن إشباتا. ٠‏ 


ومن تلاقي الإثبات والنفي › يوجد تركيب جديد يتخطى الأمرين جميعاً. 
أوبتعبير آخر »› هو تأليف بين النقيضين. ويرى أن هذا التاأليف أو الجمع بين 
النقيضين › خطوة تقربه من الحقيقة. 


١١١ يحيى الجمل: (الاشتراكية » العربية)ء دار المسيرة » ط٣ » عام ١۹۸٠م» صفحة‎ )١1 
.٠١۸ إنجلز: (ديالكتيك الطبيعة)ء إعداد الدكتور توفيق سلوم » مرجع سابق » صفحة‎ )۲ 


(EAE) 


قسوانین الجسدل فی الفکسر المارکسی 
معمتى الجطدل : 


ومما يجدر ذكره ›» أن كلمة: (الجدل) » أو (ديالكتيك) › كما وردت في 
المعاجم الفلسفية » وكما هى فى اللغات الأوربية: مشتقة من أصول لغوية يونانية › 
معناها اللغوي: فن الحوار )0 أو فن المناقشة › وأصبحت في ظل الفكر 
الفلسفي المادي ٠‏ دلالة على منطق جديد يستكمل ويو اجه منطق أرسطو القديم › 
وهذا المنطق يقوم على الحركة بدلا من الثبات » وترجع بد ايته إلى (هير | قليطيس) 
الفيلسوف اليوناني ء ويقوم على قوانين التداخل والحركة والتحول من الكم إلى 
الكيف والتناقض ٠‏ وإذا كان يقوم أساسا على دراسة أشكال الفكر › وقو اعد 
فن استخلاص النتائج من المقدمات › فإن (الديالكتيك) عند المؤمنين به › هو 
محتوى الفكر نفسه لاشكله()» وهو كذلك في الفلسفة المادية التي تقول زاعمة 
بأن: 

القو انين الأساسية للتغير والحركة والتداخل في الطبيعة والمجتمع على 
السواء » وإذا كان منطق أرسطو يقوم على الثبات » فإن ( الديالكتيك) يقوم على 
الحركة. وٳِذا کان منطق أرسطو يقول: بأن کل شيء هو نفسه »› ولايمکن أن يكون 
نقيضه في الوقت نفسه »› فإن (الديالكتيك) يقول بالتناقض أساساً في نسيج 
الأشياء. إن الأشياء في تحول وتغيير دائمين › والتناقض › هو قانون تحولها 
وتغیرها(۳). 


وقد نجد بداية لهذا التفكير (الديالكيتكي) في الفلسفة اليونانية القديمة 
عند (هير اقليطس) › كما نجد جوانب منه فى الفلسفة الحديثه عند (ديكارت» 


(وسبينوز )١‏ (وليبنتز) »› بل عند (كانت) كذلك » وخاصة فى نظريته الخاصة بنشأة 


)١‏ محمد عبد الجواد: (دائرة المعارف الاشتركية)ء دار الهلال » مصر عام ٤١1۹ء‏ صفحة ١١٠١ء‏ مادة جدل. 
) موسوعة الهلال الاشتراكيه. دار المعارف بمصر عام 4١۹٠ء‏ صفحة ۲۲۲. مادة (ديالكتيك). 
)٣۳‏ المصدر السابق» صفحة ۲۲۳. 


(fAo) 


المجموعة الشمسية وتطورها » إلا أن المنطق الديالكتيكي قد بدأ ب(هيجل). 
فالمنطق الديالكتيكي الهيجلي » هو أول منهج فلسفي لدراسة الظواهر »على أن 
الديالكتيك الهيجلي » يهدف إلى تناول الطبيعية الإنسانية بدراسة ديناميكية 
مثطورة: ٤‏ 


ولقد تسلح كل من: (كارل ماركس) و(فريدريك إنجلز) بهذا الديالكتيك 
الهيجلى نفسه » ولكنهما أقاماه على أساس مادي › وهكذا نشأت المادية الجدلية 
التي هى فم > القوانين العامة الأساسية للتطور فى الطبيعة والمجتمع 
والفكر(). 


قوانين الجدل في الغلسغة المادية : 

من المعروف في المسائل العلمية » أن (القانون) علاقة ضرورة وحتمية - 
أي سنة من سنن الله في الخلق - بين ظواهر معينة › لكن الأمر ليس كذلك عند 
الماديين. 

فقو انين الجدل عند الماديين › تعبير عن علاقات ضرورية وحتمية بين 
ظو اهر العالم المادي › تحكم ماهية هذا العالم وتطوره. 

و الماديون الماركسيون › يقولون: إن الجدل يقوم على قو انين ثلاثة(۲): 
الأول : قانون وحدة الأضداد وصراعها. 
الثانى: قانون تحول التغير ات الكمية إلى تغير ات كيفية. 
الثالث: قانون نفى النفي. 
وسنتناول هذه القوانين الثلاثة بالتعريف › و المناقشة › ثم بالنقض. 


.۲۲۳ المصدر السابق» صفحة‎ )١ 
.١۷ أفانا سييف: (الفلسفة الماركسية)» مصدر سابق » صفحة‎ )۲ 


(£۸1) 


قانون وحهة الخد اد : 


قانون وحدة الأضداد › يعرفه الفيلسوف الماركسي: ( أفاناسييف) ویوضحه 
بالمثال الآتی › فیقول: 

إنك إذا أخذت قطعة من المغناطيس ٠‏ فإنك ستدرك أن لها قطباً شمالياً 
وقطباً جنوبيا » وهذان القطبان متنافر ان ومتحدان في الوقت نفسه. وهكذا تتحد 
الأضداد. وكل الأشياء والظواهر تحتوي على ذات الجانبين المتناقضين 
المتحدين في الوقت نفسه )١(‏ ثم يخلص ( أفاناسييف) إلى نتيجة اجتماعية تقول: 


إن هذا التناقض القائم في الأشياء » قائم في النظم الاجتماعية أيضا › 
فالنظام الرأسمالي » لايمكن أن يقوم إلا على وجود النقيضين: الر أسمالي 
والعامل» هذان النقيضان موجود ان في النظام الواحد › وهما في الوقت نفسه 
متناقضان» بينهما اتحاد وتناقض في آن واحد» و المتناقضات مع وجودها في حيز 
واحد إلا أنها بالضرورة وبحكم تناقضها تعيش في صراع دائم. 


ويرى الماركسيون: أن تاريخ العلم وتاريخ المجتمعات يثبتان أن صراع 
الأضد اد » هو سبب التطور. فالجديد يصارع القديم ويقهره ويؤدي إلى التطور. 
القديم والجديد › يتجاوران في الشىء نفسه › ولكنهما مع تجاورهما 


يتصارعان ؛ ويؤدي تصارعهما إلى غلبة الجديد على القديم » وتغثب الجديد على 
القدم٠‏ بعتن :لتوئ إلى ٠ا‏ لاام 


وإذا ماسثل الماركسيون: ولماذا هذه النتيجة التى انتهوا إليها() 
أجابوا » لأن كل شيء يتطور » وإن هذا التطور » قدر مشترك بين جميع المعاني 


.1۸ المصدر السايق » صفحة‎ )١ 
(أسس الاشتراكية العلمية » المادية الديالكتيكية) جماعة من الأساتذه السوفييت » ترجمة فؤاد مرعي‎ )۲ 
.۹۸ صفحة‎ » 1۹۷١ وبدرالدين السباعي وعدنان جاموس > دار الجماهير » دمشق عام‎ 


(fAY) 


والتصورات قدیما وحديثاً. 


ولكن ماهو العامل الأساسى فى هذا التطور؟ تجيب الماركسية على هذا 
السؤال: بأن مصدر الطوی ی کل شي خا هن أضد اد موجودة متز احمة ضمن 
الشيء الواحد » بل ضمن الوحدة الصغيرة المتجزئة من الشيء » العامل 
المباشر للتطور » هو الصراع الذي يتم بين هذه الأضداد ضمن المادة مهما 
ضؤلت وصغرت. 


ولما كانت هذه الأضداد › توجد وتتصارع ضمن وحدة › ولا تتعايش متجاورة 
منفصلة بعضها عن بعض (كما يقول كثير من أعداء الماركسية» فقد كان المال 
لخي ند المازكسي > هى :اللوي أى كجاوز كات انه ية إن 
کلفات :ا هوى ٠‏ وكا وا لتك :دهن اليل الؤيه لهل دا لاقن مده لول 
احتكاك وصر اع. 


وتطيل الماركسية البحث في إثبات: أن كل شيء في العالم المادي يحتوي 
على تناقضات د اخلية › وتزعم أن المكتشفات الحديثة قى ال الطبيعة و الفيزياء 
خير شاهد لها على ذلك. إن اكتشاف الفيزياء - مثلا - لبنية الذرة المعقدة 
المتناقضة عندهم » إن دل على شىء ٠‏ فإنما يدل على هذا القانون الذي تعتبره 
الماركسية العمود الفقري لنظريتها الشاملة في الديالكتيك .)١(‏ 


إذً » فهذا › هو القانون الأول من القو انين الثلاثة التى يعيش الديالكتيك 
فی حماها. 


.0۷ - 06۳/۲ ج‎ » 1۹٦٤ لينين: الدفاتر الفلسفية“ دار الفارابي » بيروت » عام‎ )١ 


(EAA) 


قانون تحول التغيرآت الكمبة إلى تغبورآت كبغبة : 


يعرف المفكرون الماديون هذا القانون: بأنه عبارة عن التراكمات الكمية 
التي تؤدي في مرحلة معينة إلى تغير أت كيفية(). 


و المثل التقليدي الذي یضربونه للتغير الكمي الذي بنتقل فجأة إلى تخیر 
كيفي › هى تأآثر الماء بالحرارة. فالماء يتحول إلى بخار عند درجة حرارة معينة 
كذلك » هو يتحول إلى جليد في درجة معينة أخرى. والماء يتحول إلى بخار أو 
جليد تحت تأثير تلك الدرجة من درجات الحرارة على نحو مفاجىء. 


فبينما الماء ماء › إذا به عند درجة حر ارة ١٠٠(مئوي)‏ تحت الضغط العادي 
يتحول فجأة إلى بخار. 


وبينما الماء ماء › إذا به عند درجة صفر تحت الضغط العادي يتحول إلى 
جليد › هنا حدثت تغير ات كمية انتهت إلى تغير أت كيفية. 


ومعنى ذلك ›» أن الماء عندما كان عند درجة حرارة ٤١‏ ثم ٠١‏ ثم ٠٠‏ كانت 
تطر أ عليه تغير ات كمية » أي تغيرات في الطاقة الداخلية فقط ›لكن الماء يظل 
ماء »> بمعنی أنه لایطر ا عليه تغير نوعی أو كيفى »› ولكن عند درجة حرارة مائة 
وتحوله إلى بخار يحدث نوع آخر من التغير. تغير كيفي أو نوعي › إذ الماء قد 


وهذا القانون › يطبقه الماركسيون على الحياة الاجتماعية أيضاً › فيقولون: 
إن الأنظمة الاجتماعية فى تطورها تمر بتغيرات كمية » أي تغيرات في الدرجة › 


.٤١ صفحة‎ » ٠۹٠۵ ع. كورسانوف: (ماهو الديالكتيك؟) ترجمة فؤاد مرعي » دار الجماهير » دمشق عام‎ )١ 


(£۸44) 


فى حياة المجتمعات يحدث فجأة » وعن طريق الثورة التى تغير النظام الاجتماعي 
تغيرا کاملاً »> تغيير ' کیفیا(۱). 


قانون نغي النغي : 

تعرف الماركسية هذا القانون › بأنه: (الكشف عن الاتجاه العام أو عن 
الميل للتطور في العالم المادي) » ويفسر الماركسيون هذا » فيقول كارل ماركس 
عن هذا القانون بأنه: (لايمكن لأي تطور أن يحدث في أي ميدان إذا لم ينف صور 
الوجود القديمة"). ٤‏ 


ويفسر هذا قولهم بأنه: 

الاستمرار الذي لا توقف له. فهو دستور التطور الدائم عندهم › ورمز 
الجدة الناسخة لكل قديم. فما من كيفية إلا وهي تحمل في باطنها بذور نسخها بما 
هو أتم و أفضل › عندما تحين اللحظة الطبيعية المناسبة. وتضيف الماركسية 
الظاهرة - أو الكيفية الجديدة - القضاء على عناصرها كلها بما فيها الصالح 
وغیره › بل هو نفي من شأنه أن يحتفظ بأفضل خصائص القديم › يمتاز عليه 
بخصائص لم تكن › لذا فان (نفي النفى الديالكتيكى يفترض النفى و المحافظة على 
حد سواء) أي أنه لا تسير عملية نفى النفى سيرآ مستقيماً مطرداً › أي بدفع 
ميكانيكي » بل بشكل د ائري » بحيث يرتد نفي النفي إلى أطروحته الأولى » ولكن 
بشكل أغنى وأفضل»ء وعند كل دفع ديالكتيكي › تتكامل دائرة أخرى أعلى من 
مستوى الد ائرة التى كانت قد تمت قبلها › فهى د أ ئرة لولبية متصاعدة مستمرة(۳). 


1) بودوسيتك وياخوت: (موجز المادية الديالكتيكية) ترجمة وإعداد الدكتور توفيق سلوم » دمشق ٠‏ دار 
الجماهير » عام ٠۹۷١‏ » صفحة ۸0. 

) إنجلز: (ديالكتيك الطبيعية)ء إعداد الدكتور توفيق سلوم » دار الفارابي » عام »۱۹۷١‏ صفحة .٠٠١‏ 

)٣‏ بودوستنيك وياخوت: (موجز الماديه الديالكتيكية) ترجمة الدكتور توفيق سلوم » دار الجماهير» دمشق» 
صفحة .٠١١‏ 


(4۰) 


وترى الماركسية في نظرية التطور وانتخاب الأصلح التي طرحها داروين 
أكبر ثروة في مجال الاستشهاد على صحة هذا القانون وحتميته › على حد تعبيرهم. 


ولننظر إلى كارل ماركس وهو يقول بغير عقل وبغير حياء فيما نقل عنه صاحب 
#مصادر الاشتر اكية العلمية > الروسي بليخانوف...: 


کان اسلافنا مثل جميع الحيوانات الأخرى › في حالة خضوع تام للطبيعة» 
ولقد كان تطورهم تطوراً لاشعوريا مطلقا › يحدده التكيف مع البيئة بواسطة 
الانتقاء الطبيعي في الصراع من أجل الوجود › وتلك كانت المرحلة المظلمة 
للضرورة الحتمية › وفي ذلك الحين لم يكن فجر الشعور » وبالتالي فجر الحرية ء 
ف اترو بد آنا لر الحتمية أوصلت الإنسان إلى رة من الحاو 
جعل ينفصل فيها شيا فشيئًا عن بقية العالم الحيو اني » لقد أصبح حيو انا صانعا 
للأدو ات » إن الاد اة عضو يؤثر الإنسان بو اسطته في الطبيعة كي يحقق أهدافه › 
إنه عضو يخضع الضرورة للشعور الإنساني › وإن يكن بنسبة ضئيلة جدا بادىء 
الآمر › بقطع ونتف إذا جاز مثل هذا التعبير... إن درجة تطور القوى المنتجة 
تحدد مقياس سلطان الإنسان على الطبيعة .)١(‏ 


وإن تطور القوى المنتجة › يتحدد هو نفسه بصفات البيئة الجغرافية 
المحيطة بالإنسان. وبهذه الطريقة › فإن الطبيعة بالذات تمنح الإنسان وسائل 
إخضاعها. 


بيد أن الإنسان › لايصارع الطبيعة بصورة فردية: فالصراع معها يجري 
حسب تعبیر مارکس › من قبل الإنسان الاجتماعي > يعني جماعة تتفاوت في حجمها. 


1) بليخانوف: (المؤلفات الفلسفية) ترجمة زياد الملا » دار دمشق» جا صفحة 1۰۵ دمشق ۱۹۸۲م. 


(£۹۱) 


وإن خصائص الإنسان الاجتماعي › تتحدد في زمن معين بدرجة تطور القوى(1). 


وقد بنى الماركسيون على ما أسموه: (قانون نفي النفي) تفسيرهم لتاريخ 
المجتمعات البشرية. فقد ر أوه عبارة عن سلسلة من (نفي) الجديد للقديم › فإن 
الإقطاع في التفسير المادي التاريغ المبني على قواعد الجدل المادي يعد نفيا 
لنظام العبودية السابق عليه » كذلك فيما تقول الماركسية › فإن الر أسمالية تعد 


ومن ثم » فالاشتر اكية التي يقول بها الماركسيون تعد نفياً للر أسمالية. 

والعجيب الغريب في جمود العقل الماركسي › أنهم عند هذا القدر من 
عمل قانون نفي النفي › يقفون وكأنما انقطع الفكر والعمل › فإنهم إذا اعتبروا 
القانون حتميا › يحكم علاقات (التناقص) بين الأشياء التي يقولون بها › فان 
مرحلة تالية ستؤدي دور (نفي النفي)» ومن ثم لابد من العودة للعبودية التي ستؤدي 
دورها التاريخي في نفي الاشتر اكيةء و التقدميون الماركسيون عند هذا القدر من 
الفكر يقفون صامتين. وإن يعجب الإنسان فيعجب لذلك الجمود الفكري الذي يرى 
أن النهج الجدلي »هو المنهج العلمي الوحيد("). 


ولسوف نحتاج إلى معرفة هذا التقسيم › عند مناقشة هذه الفلسفة › فيما 
بعد إن شاء الله تعالى. 


أما مقولة الكيف عند الماركسيين » وهي كذلك عند الفلاسفة › فهي عبارة 
عن ظواهر أدق وألصق بالجوهر ذاته» إذ هي السمات الجوهرية للشيءء 
المتجاوزة لضوابط العدد والحجم والوزن ونحوها › كالليونة والصلابة والبرودة 


1) المصدر السابق » صفحة ١ء1‏ . 
) لينين: (المادية والمذهب التجريبي النقدي). ترجمة فؤاد مرعي » دار الفارابي » بيروت » عام ١1۹۷ء‏ 
صفحة 0۴ . 


(44۲) 


والحرارة والقوة والضعف والبقاء والزوال .. الخ (). 


وتقرر المادية الماركسية » أن التغييرات التي تطرا على كمية الشيء 
تؤثر آخيرا في تغيير كيفياته » فالحجارة التي تتراكم شيا فشيئا في مجري 
النهرء تتحول عند حد معين من تطورها الكمي إلى كيفية جديدة لم تكن من قبل › إذ 
أنك تنظر فترى ركام الحجارة وقد أصبع سدا. والماء الذي تشتد سخونته شيا 
فشيئاء تطر أ تغير ات تتعلق بالكم » إذ ترتفع درجة حرارته من ٠١‏ إلى ٠٠‏ إلى ۷٠‏ 
درجة » وهكذا .. ولكنه ما إن يتجاوز المائة حتى يتحول الماء من جراء ذلك إلى 
بخار » أي إلى كيفية جديدة .. ومعلوم أن السبيل إلى تغيير كيفيات العناصر 
الكيميائية المركبةء إنما يكمن فى تغيير تناسبات الذرات المتقابلة العائدة إلى 
تلك العناصر عن طريق الزيادة و النقصان في عدد الذرات» وهكذ | دو اليك .)١‏ 


إلا أن التغير في الكيفية › لا يتحقق بتدرج تبعاً لما يتم من التدرج في تغير 
الكم » كما قد يتصور › وإنما يكون تغير الكمية - في نظر الماركسية - بمثابة 
التهيؤ والإعد اد لولادة كيفية جديدة منتظرة » حتى إذا جاءت اللحظة الحاسمة » 
تم التغير الكيفي فجأة وبقفزة › إلا أن شكل هذه القفزة تختلف ما بين حالة 
و ُخری» حسب اختلاف الطبيعة التي هى موضوع التغير › فما يحدث في الطبيعة 
(الميتة) غير العضوية › يكون مخظفا عما يتم في الطبيعة الحية » على حد 


تعبيرهم. 


الكم والكيف في الجدلية : 

كشأن كل المدارس الفلسفية أدلى الجدليون بدلوهم في تفسير (الكم) 
و(الكيف). فمن المعلوم في الفكر الفلسفي أن لكل شيء جوهرا وظواهر › 
فجوهر الشيء › ما یعطی الشیء ذاتیته» أو بتعبیر آخر: ما یکون به الشیء : هو 


1) إنجلز: (ديالكتيك الطبيعة) » مصدر سابق » صفحة ۲۱۲. 
۲) بليخانوف: (القضايا الاساسية في الماركسية)» ترجمة زياد الملا » دار دمشق » عام »٠۱۹۸۲‏ صفحة ۲۷ . 


(fA) 


وهي ليست أکثر من خصائصه التى تعد وكأنها كسوة للجوهر(1). 


يعبر عنه بالكم › و الآخر يعبر عنه بالکیف(۲). 


فمقولة الكم عند الماركسيين › هي تلك الظاهرات التي يحددها العدد أو 
الحجم أو القياس أو الوزن » وما يعبر عنه بالكم ينقسم إلى ما يسمى كما متصلاً 
وكماً منفصا. فالكم المتصل تعبير عما يحدده الحجم أو القياس › وريما الوزن 
في بعض الأحيان من التراكمات والأحجام التي تعد - زادت أو نقصت - شيا 
واحداً. والكم المنفصل تعبير عما يحدده العدد مما تؤثر الزيادة الطارئة عليه أو 
النقص منه في تغيير عدده("). 


ويرى الماديون: أن العملية الفكرية والإيد اعية › ما هى إلا نتيجة لنشاط 
المخ المادي » ويذهبون في التدليل على ذلك بقولهم: إن الحوادث النفسية لا 
تحدث إلا في الأجسام الحية التي تقوم بوظائفها بصورة طبيعية » وتحوز جهازاً 
عصبياً. كما يقولون. إن أكثر أشكال العمليات النفسية تعقيدا » (بما فيها التفكير 
التجريدي المنطقي) التي تشكل في وحدتها الد اخلية الوطيدة الترابط › وفي 
اشتراط أحدها الآخر › ذلك الشيء الذي نسميه بالوعى. إن أكثر هذه الأشكال 
تعقيداً مرتبط بوجود الجهاز العصبي الرفيع التطور › وبجزئه الأعلى » آي 
المخ(). 


.0۷ - لينين: (الدفاتر الفلسفية) » مصدر سابق ›» ج0۳/۲‎ )١ 

) لينين: (المادية والمذهب التجريبي)» مصدر سابق » صفحة .۴١‏ 

۳) الاسس الفلسفية » للاشتراكية العلمية“ › جماعة من الاساتذه السوفييت » دار الفارابي › عام 1۹۸۵م» 
صفحة ٠١۳‏ . 

. ٠۳۳ أسس المادية الديالكتيكية» مصدر سابق » صفحة‎ )٤ 


(64€) 


وکلما كانت الحيوانات أقل تطوراً › وکانت ذات جهاز عصبى أبسط من 
حيث التطورء كانت الحوادث النفسية الخاصة بها أكثر بدائية. وهذه الظواهر 
النفسية تنعدم عند تلك الكائنات المتناهية في البساطة » والتي لا تتمتع بجهاز 
عصبي مركزي. ثم يستشهد الماديون بمقولة وظيفية تتصل بنشاط المخ وعمله - 
(فسيولوجيا الأعضاء) - تقول : إن ارتباط الوعى بالمادة المتطورة تطور ا خاهصا 
يتبدى بسهولة عندما يصاب نشاط المخ بخلل ما نتيجة مرض أو إصابة خارجية. 
فإذا أصيب نصف الكرة المخية بإصابة اختل نشاط نفس الإنسان» نشاط وعيه › 
كيا أو جزتيا > فإذا ما شفي من الإصابة اى المرض عاد الوعي إلى نشاطة 
السابق » أي أن علاقة الوعى بحالة المخ تتبدى عند النظر إلى تلك الحوادث 
المعروفة › كتخدير الناس > وإثارة التخيلات لديهم عن طريق مختلف أنواع 
المخدر ات(١).‏ 


وفيما يقولون أيضا: تتمتع قشرة المخ بأهمية حاسمة بالنسبة إلى وعي 
الإنسان › إنها كيان مادي مفرد في التعقيد › يتمتع كل جزء منه بصفات خاصه › 
وبيئة خاصة » إنها تقسم إلى مر اكز مختلفة: كمركز الرؤيا › و السمع »› والحركة .. 
الخ. وكل مركز من هذه المراكز يتصف ببنية مجهرية خاصة من حيث شكل 
الخلايا وتوزع الطبقات الخلوية › ويلعب دور وظيفياً معينا في نشاط قشرة المخ 
بمجملها › بيد أن بنية هذه المراكز تتمتع بسمات عامة بينها › فالمخ يبرز ككل 


موحد (۲). 


تسترسل النظرة المادية في هذا المجال وتتوسع › فتقول: إن مر اكز قشرة 
المخ » عبارة عن النهايات القشرية للمحللات البصرية والسمعية والحركية 
وغيرهاء إن الأجزاء القشرية للمحللات (نوى [جمع نواة] المحللات) ليست 
مفصولة عن بعضها بحدود و اضحة نوعاً ما › فبعضها يمتد من ور اء بعضها الآخر › 


.۳٤ أسس المادية الديالكتيكية » مصدر سابق » صفحة‎ )١ 
. 10۴ صفحة‎ » 1۹۵١ فرويد وبافلوف: هاري ويلز؟» ترجمة شوقي جلال › طبع مصر › عام‎ )۲ 


(f46) 


وبعضها الآخر يشتبك ببعض » بواسطة تشكيلات عصبية خاصة إن الأجزاء 
القشرية من المحللات تحقق أعلى الوظائف - أي تطيل وتركيب التهيجات 
الواردة إلى المخ - إن أجزاء القشرة المبعثرة بين المطلات بالذات تعتبر 
مستقبلات » ويمكنها أن تقوم ببعض الوظائف من نموذج تلك التي تقوم بها 
المحللات » ولكنها أبسط منها. 


ونتيجة لهذا › فإن أي خلل في نشاط أي جزء قشري من المحللات (في 
أعقاب عملية آى ارتجاج المخ ..) يجعل من غير الممكن القيام باعلى الوظائف 
الخاصة بالمركز المصاب من المخ › بيد أن أجزاء المحللات المبعثرة تظل 
قادرة على القيام بالوظائف الأولية المرتبطة بالمستقبلات نفسها. ويستشهد 
الفلاسفة الماديون بالتجربتين اللتين أجراهما أحد علماء الفيزياء الروسى 
على كلبين: أحدهما أزيلت منه الأجزاء الصدغيه ( أي منطقة الإرراكات السا 
وتحليلها وتركيبها المعقدين) لم يمكنه أن يميز الأصوات المنفردة و ألحانها. أما 
الكلب الفاقد لأجزاء كرتي المخ الخلفية (أي منطقة الإدراكات البصرية 
وتحليلها وتركيبها المعقدين) فلم يمكنه أن يميز بين الأشياء › ولكنه كان يميز 
درجة الإنارة والأشكال البسيطة. وقد وجد بافلوف في هذا من وجهة نظر مادية 
برهانا قاطعاً على الأهمية الراجحة لبنية قشرة المخ في عمليات النشاط العصبي 
العلوي » وبالاعتماد على بحوث تجريبية دقيقة أشار بافلوف إلى أن مرض هذا 
الجزء أو ذاك من القشرة في حال بقاء الأجزاء الأخرى سليمة › يمكن أن يؤدي 
إلى نوع معين من التشويش في النشاط العصبي العلوي لدى الحيوان 
المصاب(١).‏ 


لقد أكد بافلوف على أهمية واقع التناسب بين أجزاء بنية المخ ء وبين 
ديناميكية العمليات العصبيةء واعتبر أن (توافق الديناميكية مع البنية) أحد 
المبادىء الأساسية فى نظرية النشاط العصبي العلوي. وبهذا طور بافلوف نظرة 


.٠١١ أسس المادية الديالكتيكية » مرجع سابق »> صفحة‎ )١ 


)£۹٩( 


المادية الديالكتيكية إلى النفس بصفتها خاصة من خواص المادة المنظمة بشكل 
معين › وبصفتها وظيفة من وظائف المخ (1). 


إن قشرة المخ › ليست عبارة عن مجرد مجموعة من التشكيلات البنوية 
المنفردة والمرتبطة خارجياً فقط والمتعايشة واحدة إلى جانب الأخرى. فقد أكد 
بافلوف العلاقة المتبادلة العضوية بينهاء و أكد وحدتها. وقد كتب يقول :[إذ١‏ كان 
بالإمكان من وجهة نظر معينة النظر إلى قشرة كرتي المخ الكبيرتين على انها 
ضتوفة ن الو اؤعك وولف سن غا 9 خوانة لها من القطع النفرية 3ات الذي 
الفيزيولوجي الخاص في لحظة معينة » فإننا من وجهة نظر أخرى نعتبرها منظومة 
ديناميكية معقدة تطمح د اثما للاتحاد (المتكامل» ولتكر ار نفس نموذج النشاط 
الموحد] .)١(‏ إن هذا الفهم الديالكتيكى للعلاقة العضوية بين الكل والأجزاء في 
عل فة الت هر كى اهم اغات ال ف حال ارف فل ةا 
الفهم استطاع بافلوف التغلب على التطرف الخاطىء من الجانبين في تفسير 
عمل المخ » التطرف الاول هو الاتجاه الذي يسمى بالاتجاه الموضعي (اللوكالي) 
ولت :بفنة :انار إلى جل خاهمة تقاط الجا النشررة من البح فنا 
مطلقا » متجاهلين وحدة المخ. والتطرف الثاني هو الاتجاه الذي يتجاهل كلية 
أهمية التشكيلات البنيوية المنفردة للمخ › ولا يرى سوى وحدته. وفي ضوء هذه 
التعليلات وتفسيرها تفسير؟ ماديا انتهت المادية إلى مقولة تقول: إن الوعي(٠)‏ 
عبارة عن نتاج المخ » نتاج المادة الرفيعة التطور » وهو وظيفة المخ » وبالتالي 
فان الخ فى عضي الى مشي اافكر ت 


1) موريس كونفورت: (الفلسفة المفتوحة والمجتمع المفتوح)» ترجمة فاروق عبدالقادر» دار الادب والثقافة 
بیروت » ۱۹۷۹م » صفحة 1۳ . 

۲) بافلوف: المؤلفات الكاملة » الجزء الرابع » موسكى » لينينغراد » عام ١٤1۹م‏ » الترجمة العربية » ص 
16. 

۳) لينين: (المؤلفات) » الجزء ٠١‏ » دار التقدم » موسكو » عام 1۹١١‏ » ص .۷٤‏ 

.۷۵ صفحة‎ » ٠٤١ المصدر السابق » جزء‎ )٤ 


(f4¥) 


وعندما تقول المادية : بأن الوعى »هو نتاج المادة لا تقصد بذلك أن الوعي 
الاشيء عن المادة »و المرتبط بها ء يوجد كشيء خارجي غنها ء قائم إلى جانبهاء 
كما توجد مثا التفاحات النابتة على غصن شجرة التفاح وبشكل مرتبط » فالمادية 
القاركسة هرل إن السات وة الخارنة هى الع النفك #وان 
التفكير الواعي ليسا عمليتين متوازيتين » بل هما عملية واحدة وحيدة » و الوعي 
هو حالتها الد اخلية ؛ وفي ذلك يقول لينين: (إن الوعي هو حالة د اخلية للماد (). 
وهلي هذا القرضن فلإ يكن في الناركسية الفشل بين لوعي و الما ١ة‏ 
وقي اوقت تفسه لا يتبغي في القائية النطر إلى الفكرة ٠‏ إلى. الوعي على ٠‏ انه 
فة شی ء ماني وقي تونن لك قر ليشن دوزو ,اعرا ان الرعی عاد 
ي اى من رهه الما ارح يالا الا ومن وجبة رة 
(المعرفة الفلسفية)()ء وفي حدود الأبحاث التي تتعلق بنظرية المعرفة » لابد من 
إقرار معارضة المادة بالروح. (ولكن إقرار معارضة المادة بالروح › والشيء 
الفيزيائى بالنفسي » معارضة مطلقة خارج نطاق تلك الحدود » إنما هى خطا فادح١٠)‏ 
عند لینین ومن على شاکلته. 


وقد انتهت البحوث التطبيقيه التي قام بها ماديون إلى إن يقولوا: إن 
معارضة المادة بالوعي في نطاق المعرفة › هي معارضة مطلقة › بمعنى أنها معارضة 
حقيقية بين ما هو اول وما هو تال › بين ما هو موجود منذ الأول وبين ما هو لا 
ينشاً إلا في مرحلة معينة من مراحل تطور الطبيعة. ثم يستدرك الفلاسفة الماديون 
ويقولون : لكن معارضة المادة بالوعي هذه نسبية » بمعنى أن الوعي لا يمكن » بأي 
شكل كان » أن يفصل عن المادة المفكرة › و أن يعارض بها كشيء منعزل عنها 
وقائم بذاته » ليس الوعي شيا غريبا عن الطبيعة » إنه نتاج طبيعي لهاء شانه شأن 


1) لينين : (المؤلفات) . الجزء ٠١‏ » ص .۷٤‏ 

۲) نظرية المعرفه ٠‏ هي قسم من الفلسفة الذي يدرس مصادر المعرفة العلمية ووساظها وشروط صحتهاء 
راجع الاسس الفلسفية للاشتراكية العلمية » مصدر سابق » صفحة ٠١١‏ . 

۳) لينين : المؤلفات » المصدر السابق » ص ۲۳۳. 


(£۹۸) 


الأشياء المادية ذاتها الحائزة على هذا الوعى(). 


إن العلم العصري الذي توصل إلى نجاحات هامة في معرفة نشاط الدماغ 
ودر اسة الظواهر النفسية وعمليات الوعي › يضع توضيح هذه الظواهر بل 
والسيطرة عليها وتوجيهها طبعا في اتجاه القول بأسبقية المادة على الوعي أو 
الفكر أو الروح. 

يقول بافلوف: (إننا على ثقة من أن الوجهة التي اتبعها العلم في دراسته 
الدقيقه عن فيزيولوجيا دماغ الحيوانات » ستوصله إلى سيطرة عظيمة على الجهاز 
العصبى الرفيع التطور » وإلى اكتشافات مذهلة لا تقل أهمية عن المنجزات 
التي حققها علم الطبيعة .)١(‏ 


ولا تكتفي المادية بذلك الزعم » بل يهاجم الماديون الفلسفة غير المادية 
فيقول مؤلفو «أسس المادة الديالكتيكية“(): ورغم وضوح معطيات علم الطبيعة › 
فإن الفلاسفة المثاليين ما يزالون ينازعون في أن الوعي هو نتاج › وهو وظيفةء 
وهو خاصة المادة المتطورة إلى حد معين» وهم ينازعون في أن الإنسان إنما يفكر 
بالاعتماد على المخ »› هكذا يذهب (ف باولسن) إلى أن قولنا: (التفكير يتم في 
الدماغ) قول لا معنى له. وهو يعتقد أن هذا القول شبيه بتأكيدنا أن الأفكار توجد 
في المعدة أو في القمر › هذا (الاعتر اض) ضد المادية سخيف إلى حد دقع أحد 
الأطباء النفسيين إلى القول: (إننى لم أسمع إلا من المجانين والمعتوهين أن 
أنفسهم موجودة في المعدة أو في القمر). هذا ويستطرد مؤلفو سس المادية 
الديالكتيكية“ فيوجهون بشاعة النقد و أكثره إلى الفيلسوف المثالي ( افيناريوس) 
الذي يرى أن الإحساسات عبارة عن وظيفة الدماغ › وقد وجه لينين في كتابه 
( المادية و المذهب التجريبي) نقداً لاذعا لنظرات هذا الرجل الفلسفية ء لقد حاول 


1) بافلوف : (المؤلفات الكاملة). الجزء الثالث» الكتاب الأول» نشر أكاديمية العلوم السوفييتية» ص .۲٠۵‏ 
۲) موريس كورنفورت: (الفلسفة المفتوحة والمجتمع المفتوح) »> ج٠‏ مصدر سابق» صفحة ۹۵. 
۳) مرجع سابق » صفحة ۱۳۷ . 


(444) 


(فيناريوس) أن يدعم وجهة نظره › استناداً إلى أن أحداً لم يشاهد كيف تتولد 
الإحساسات في المخ ()» وهو يرى أن الإحساسات موجودة د ائماً › ولكنها ليست 
داثما في موضع الوعي من قبلنا. فعندما يحدث انتقال الحركة المادية (الإثارة) 
إلى الكائن الذي نعتبره منتجا للإحساس › يحدث في الوقت ذاته تحرر 
الإحساسات الموجودة في الكائن قبل الإثارة » وبذلك تصبح في موضع الوعي » 
كما لو أنها ليست نتيجة للإثارة » إن الإحساسات والتفكير › ليسا وظيفة الدماغ 
ولانتاجا اله إن (أفيتاريوس) يفول يأن. ممليات ٠‏ المح لا قولة. الإحساسات :+ بل 
تحررها فقط على صورة ما(۲). 


ويتهم ( أفيناريوس) علماء الطبيعة الذين يعتبرون الإحساس والتفكير 
وظيفه الدماغ بأنهم يحشرون في الدماغ الافكار والإحساسات حشرا لا يطاق مع 
أنه منها بر اء» وعملهم هذا يؤدي عند ( أفيناريوس) إلى التنكر للمفاهيم الطبيعية 
عن العالم » وإلى الوقوع في أحضان المثالية › إن ( أفيناريوس) الذي يعتبر نفسه 
عدوا للمثالية تنظر إليه المادية على أنه يدافع عن المثالية » ويحارب المفهوم 
الطبيعي الحقيقي عن العالم » أي المادية › ذلك لآن (الأنا) و ( الوسط) عبارة في 
کن ا الإحساسات (۴). ٠‏ 


ويدعى الماركسيون أن لهذه القوانين الديالكتيكية مستلزمات ومقولات 
شتى يتمسكون بها بصلابة ... إنها من أبرز آثار الديالكتيك ومكتسباته» إذ هي 
التي تكسبها صفه الشمول »› وتجعلها تملك نظرة متميزة إلى الكون كله بطبيعته 
ووقائعه وتاريخه» و أهم هذه المستلزمات في الماركسية › هي المادة التي هي 
لضفم اسا الو ريشي الجا ياو في كل ا كن هة وا 
الاعتقاد الماركسي › هو حجر الزاوية في الفلسفة المادية › فالمادة هي أول 
الموجودات وأقدمها - في نظر الماركسيين - وإذن فإن كل الموجودات التي 


.۴۷ بليخانوف: (القضايا الاساسية في الماركسية)» ترجمة زياد الملا › دار دمشق»ء عام ١۱۹۸ء صفحة‎ )١ 
.۸۵ بودوستيك » وياخوت: (الموجز في المادية الديالكتيكية) » صفحة‎ )۲ 
. ٠۳۸ (أسس المادية الديالكتيكية) » مرجع سابق » صفحة‎ )۳ 


(۰۰( 


ظهرت فيما بعد › نتيجة للمادة وثمرة لها › كالروح والفكر و الإحساس ونحو ذلك() 
فالعا عن الماركميين ٠‏ مرجي غارخ وي الإنفان + مستفة في الوجون عن 
إدراكاته » إذ هي اسبق من وجوده ووعيه وإدر اكه يقول لينين: *إن المادة تثير 
الإحساس بالدماخ والاعصاب والشبكية .. الخ. يعني بالمادة المنظمة تنظيما 
معينا » ولا يرتبط وجود المادة بالإحساس. فالمادة هى الشىء الأولى » و الإحساس 
والفكر و الشعور هي المنتجات الأرقى للمادة المنظمة بشكل معين). 


ويتضح لنا من العرض السابق في هذا المبحث: أن أهم الأسس 
الفلسفية التي تعتمد عليها الماركسية › هي القول بالوجود الموضوعي الأصيل 
للمادة › فالمادة أصل الوجود › و العالم مادي لاروح فيه › ومن الممكن معرفته في 
النطاق المادي ولامكان للغيب فيه. ٠‏ 


ومن الأسس المكونة للتصور الماركسى أيضا » مايعرف بقوانين الجدل 
الثلاثة »> وهی: وحدة الأضد اد وصر اعها »> وتحويل المتغيرات الكميه إلى كيفيه 6 


ونفي النفي. 


وفى النقول السابقة التى نقلناها من مصادر الفكر الماركسي الاصلية 
مايوضح الأفكار الاساسية التي يقدمونها تاكيداً لهذه المقولات. 


وفى المبحث الثاني › سنتناول الرد العلمى على هذه المقولات بأذن الله 
تعالی. 


)١‏ يقول مؤلفو (أسس الاشتراكية العلمية)» وهم جماعة من الاساتذة السوفيت: (إن الطبيعه نفسها تتطور 
حسب قوانينها الخاصه من الأشكال الدنيا إلى العلياء إن الطبيعة غير الحية خلقت عن طريق الحركة 
الذاتية الشيء المغاير لها نقيضاً » أي الطبيعة الحية)» صفحة ۲۷۲. 

) لينين: (المادية والمذهب التجريبي النقدي) » صفحة .٤۳‏ 


(0*1) 


المبحصت الخاني 
تهافت متولات الفکر المادې المارکسی 


سنتناول فى هذا المبحث بالمناقشة مقولات الفكر المادي الماركسي التي 
عرضنا لها - من خلال نقول مستقاة من مصادرهم الاصلية - وتأتي مناقشتنا معتمدة 
كذلك على مصادر أصلية وردود علميه بعيدة عن الانفعال أو الجدل اللفظي. 


وقد اقتضى المنهج: أن نتناول بالدحض والتفنيد العلمي المقولات 

الماركسية حسب الترتيب الآتي: 

١‏ - مناقشة: القول بأسبقية المادة على الفكر وتفنيده › وإثبات فساده »> وتقديم 
الأرلة القوية على بيان أسبقية الفكر على المادة. 

۲ - مناقشة: القول بقدم العالم في المادية وإثبات حدوث العالم. 

۳ - بيان فساد القول بوحدة الأضداد. 

؛ - إسقاط القول بصراع الاضداد › أو مايسمى بقانون التناقض الماركسي 
وإثبات تكامل الأضد اد. 

ه - بيان فساد القول بنفي النفي. 


(oY) 


١ [‏ ] القول بأسبقية المادة على الفكر : 


لا مناص للباحث في الفلسفة المادية » من أن يعرض لهذه القضية الشائكة 
فالقول: بأن المادة أسبق في الوجود من الوعي أو الفكر › هو مرتكز انطلاق 
الفلسفة المادية » التي ترتب على القول بأسبقية المادة على الفكر » إنكار الروح 
ورفض كل ما يتصل بها من إيمان وغيب. هذا وقد أفاض الفلاسفة الماديون 
الذين اعتبروا العلم التجريبي أقوى أدلتهم و أدل براهينهم على ما يقولون به 
من أن المادة أسبق من الفكر. وأفاضوا الكلام حول هذه القضية › وقالو ا: إن 
النفس أو الروح »ما هي إلا صورة من عمل المادة المتحركة. 


وفي سياق ما يذهب إليه الماديون من الاستخفاف بما عداهم واتهامهم 
بالسطحيه وعدم العلمية والموضوعية» راحو يرفضون مقولات الفيلسوف 
أفيناريوس» لأنه لا يقبل بما يقولون به » وهو أسبقية المادة على الفكر. وتأثير 
المادة على الوعى إحداثا وإيجاداً. يقول مؤلفو « أسس المادية الديالكتيكية!: 


إن ( أفيناريوس) لم يحاول البرهنة على مارغب بالبرهان عليه » بل اعتبره 
أمراً بديهياً. لم يحاول إثبات الزعم القائل: بأن الإحساسات موجودة من غير 
المادة المفكرة ء من غير الدماغ » بل اعتبره بديهة. يقول لينين: (لما كنا لا نعرف 
جميع ظروف الصلة التي تخضع لرقابتنا في كل دقيقة » الصلة بين الإحساسات 
والمادة المنظمة على صورة معينة › لهذا فنحن لا نعترف إلا بوجود الإحساس 
وحده. هذا ما تؤدي إليه سفسطائية ( أفيناريوس)(). ويقول لينين أيضا: وهنالك 
مثاليون معاصرون (لا ينفون) ارتباط الوعي بالدماغ › ولكنهم لا يفهمون هذا 
الارتباط » إلا من حيث إن الدماغ هو » فقط (أداة) ظهور الوعي. ما الوعي 
نفسه فهو غير مرتبط - في زعمهم - بالدماغ ؛ وهذا ليس أكثر من تكرار لنظرية 


1) لينين: (المؤلفات)ء الجزء ٤٠ء‏ مصدر سابق » ص .٤٠‏ 


(of) 


( أفيناريوس) الخاطئة(). وقد سلك المثالي الذاتي (ماخ) طريقة أخرى تختلف 
عن طريقة ( أفيناريوس) في معالجة قضية ارتباط الوعي بالدماغ ء فلكي لا يقع (ماخ) 
في تناقض مباشر مع معطيات العلوم الطبيعيه » الشاهدة على الصلة الوثيقة بين 
الوعي و الإحساس » وبين العمليات المادية بالدماغ والجملة العصبية › عمد إلى 
ملاءمة هذه المعطيات مع فلسفته الذاهبة › إلى أن الأجسام عبارة عن مركبات من 
الإحساسات. وهو أمر يؤدي فى المادية إلى نتائج مجموعة › كما أبان لينين. ولما 
کان الدماغ؛ جشغا فهى. بالتالي 2 نبا هب إليه لما رة من 
الإحساسات. ثم إن الدماغ ر من الإنسان » فالإنسان إذن مجموعة من 
الإحساسات كذلك. وعلى هذا فعندما نتحسس شيئا ما › ينبغى أن نقول: (إن 
مجموعة من الإحساسات › هى ( أنا) تتحسس بمساعدة مجموعة أخرى منها > هى 
الدماغ. ومجموعة ثالثة من الإحساسات. ومهما كانت عليه (مجموعة الإحساسات) 
هذه من فوضى وتعقيد › فإنا نستطيع تنسيقها بادئين بنقطة انطلاقها. إن من السهل 
الكشف عن خطأً نظرية (ماخ) الفاحش » وعن التناقض فيها. (فماخ) يعلن أول أن 
كل شيء عبارة عن إحساسات » ثم يأخذ › عملي » بنظرات معاكسة تعتبر 
الإحساسات مرتبطة بعمليات › هي عبارة عن تبادل حركات مادية بين الجسم 
العضوي و العالم الخارجي. 


وأيا كان الجدل و المر اء اني خاضته مد ارمن الفكن لماي الماركني 
خا د خی القرمیم ایی اغات :افر المارکی فی کو کل ما انت ن برت 
العلم التجريبي الذي كانت الماركسية تدعى أنه أداتها ووسيلتها في التعبير 
واكم يا ان ايى فلن خلاهة ماحم إلنه: الفندفة: المادية الماركضة 
هو أن الوعي عبارة عن انعكاس العالم المادي » أي أن الوعي هو نتاج فعالية 
الدماغ » إلا أنه لاينشاً ولا يتشكل في الدماغ إلا بفضل الصلة المادية بين الدماغ 
والعالم الخارجي » إن الدماغ متصل بالعالم الخارجي عن طريق نهايات أعضاء 
الحواس: من عين وإئن وأغشية الائف المخاطية وحليمات اللسان » ونهايات 


1) لينين : المادية والمذهب النقدي التجريبي“ » مصدر سابق » صفحة .٠١١‏ 


(0€) 


الجلد العصبية.. الخ. 


ولاتنشاً الإحساسات فى الدماغ » إلا عندما تصل إليه الإثارة العصبية 
الناجمة عن إهاجة هذه الأشياء المادية أو تلك الأعضاء الحسية... هكذ تنشأ 
الإحساسات السمعية عن تأثير الموجات الصوتية على عضو السمع › كما تنشا 
الإشاسات الشمية هن تاين المتغيريات ألمادية ى خلأا :الشم الموجؤة قن 
المجاري الانفية. 


وتنتهى النظرة المادية إلى اعتقاد يقول: إن مصدر الإحساسات هو العالم 
الغارجي هى المارة ١‏ هى الوط أقماني ٤‏ ألظو اهي ىالشياء النكرة >»١:‏ 
ولذ ا يستند الفكر الماركسي إلى الاعتقاد الذي يقول: إن الإحساسات » ومن خلال 
الإحساسات فقط » يكتسب الوعى محتواه وغناه فكلما كائت صلة الوعى بالعالم 
المادي المحيط به أوسع و آکثر تنوعا کان آکثر غنى؟؟!!). ٠‏ 


فمن المعلوم » أن هنالك حالات يكون فيها الإنسان منذ الولارة أعمى 
و أطرش و أخرس في وقت واحد > فإذا لم تتخذ تدابير معينة لمساعدة مثل هذا 
الإنسان » فإن وجوده يقتصر على القيام بالوظائف الفيزيولوجية البحتة » ويكون 
وعيه في غاية الفقر » وعندما ينجح الاطباء في رد بعض أعضاء الحواس 
المفقودة إليه يتسع وعيه ويغتنى » ويصبع هذا الإنسان عضو كاملا في المجتمع › 
قادرا على أن يعيش حياة إبد اعية فعالة. يقول (إنجلز) : «أدرك أن العالم الحسي 
الذي ندركه بو اسطة إحساسنا هى الحقيقة الوحيدة وأن شعورنا وتفكيرنا مهما 
ظهر أرفع من المحسوس » يظلان من إنتاج المادة أي من إنتاج عضو في الجسم 
هو الدماغ » فليست المادة نتاج العقل » بل العقل نفسه ليس إلا النتاج الاعلى 


.۴۱ لينين : (المادية والمذهب النقدي التجريبي) » مصدر سابق » صفحة‎ )١ 
إنجلز: (ضد دوهرنغ) » و(المادية والمذهب التجريبي) إعداد الدكتور توفيق سلوم » دار الفارابي» عام‎ ) 
. ۱۷۰ صفحة‎ ,ء؛٦‎ 


(0*0) 


للمادة. هذه بالطبع هي المادية النقية» .)١(‏ 


وفي ضوء ذلك ء تقول المادية: وإذا لم يقدر للدماغ أن تقوم بينه وبين العالم 
الخارجي صلات عن طريق أعضاء الحس »فلا تنشاً في هذا الدماغ الإحساسات» 
أي يصبح الإنسان من غير وعي. يقول (ساتشينوف): عندما يكون الإنسان مجهد' 
جسدياً من التعب » ويغرق في سبات عميق » فإن نشاطه التفسي يتضاءل» من جهت 
حتى العدم (وغى في هذه الحال لأيحلم » وهو + من جهة ثائية »> يتميز بفقد اق 
تحسس المؤثر ات الخارجية › فلا يوقظه الضوء ولا الصوت القوي › ولا حتى 
الالم. وهناك حالات أخرى يقترن فيها انعدام تحسس المؤثرات الخارجية 
بانعد ام النشاط النفسى › كحالة السكر والتخدير والإغماء. إن الناس يعرفون 
هذا وليس هناك من يشك في أن الظاهرتين المذكورتين مرتبطتان سببيا » وتباين 
الناس في نظرتهم إلى هذا الموضوع منحصر في أن بعضهم يعتبر انعدام الوعي 
سبباً لانعدام التحسس › في حين يعتبر بعضهم الآخر العكس › ولايمكن وجود 
وسط بين الحالين. فإذا أطلقنا النار قرب أذن إنسان يغط في نوم عميق » من 
مدفع أو اثنين أو عدد منها » استيقظ واستعاد نشاطه النفسي في الحال. أما 
إذا كان هذا الإنسان فاقد السمع فلا يوقظه إطلاق ولو مليون مدفع › لسبب واحد 
هو عدم استعادته لوعيه عن طريق هذا الإطلاق .)١(‏ كذلك الأعمى لا توقظه أشد 
الأنوار بهرا. وعندما ينعدم الحس في الجلد لا يستطيع أكثر الالام شدة أن 
يحدث أي تألم. ويكلمة واحدة » فإن الإنسان الغارق فى النوم » والفاقد أعصاب 
حسه » سیظل نائماً حتی الموت(۳)» ومن مثل هذه النماذج في الطبيعة والناس 
تخلص المادية - عن جهل بحقائق العلم - إلى أن الفعالية النقسيةء و الحركة 


1) إنجلز: (فيورباخ ونهاية الفلسفة الكلاسيكية)» ترجمة زياد الملا › دار الجماهير مشق › عام 1۹۷۲ » 
صفحة ۸٠‏ » وانظر: القضايا الأساسية في الماركسية » بليخانوف » مصدر سابق » صفحة .١١‏ 

۲) (أسس المادية الديالكتيكية) › مرجع سابق» صفحة .١٤١‏ 

۳) لينين : الدفاتر الفلسفية » مرجع سابق » ج١/0۷.‏ 


(6°) 


العضلية المعيرة عنها غير ممكنة ولو للحظة خاطفة من غير إثارة حسية خارجية(٠).‏ 


وول الفا انج شى لهان حى آم مرا الارن رف 
كونستا) العضى المراسل في أكاديمية علوم الاتحاد السوفيتي » (وبيرستنيف) 
الدكتور بالفلسفة » و (غ. غليزيرمان) الدكتور في الفلسفة » فيما كتبوه في كتابهم: 
(المادية الديالكتيكية) الذي نقله من الروسية عدد من المجازين في الآ اب 
الروسية: «الوعي نتاج فعالية الدماخ إلا أنه لا ينشاً ولا يتشكل في الدماغ إلا 
بفضل الصلة المادية بين الدماغ والعالم الخارجي. إن الدماغ متصل بالعالم 
الخارجي عن طريق نهايات أعضاء الحواس: من عين وأذن وأغشية الأانف 
المخاطية » وحليمات اللسانء ونهايات الجلد العصبية.. الخ .)١(‏ وكما سبقت 
الإشارة إليه في الصفحتين السابقتين فإن أقطاب المادية من العلميين يقولون: 
إنه لاتنشاً الإحساسات فى الدماغ إلا عندما تصل إليه الإثارة العصبية الناجمة عن 
إهاجة هذه الأشياء المادية أو تنقل لأعضاء الحس. هكذا تنشاً الإحساسات 
الع فن تاك البوهات الصرفة على عى انسح + كنا كا :الأحساسات 
الشمية عن تأثير الصغيريات المادية على خلايا الشم الموجودة في المجاري 
الأنفة .)١(‏ 


غير أننا قبل أن ندخل في نقض هذه المقولات › نود أن نقرر أن مفهوم 
المادة و اسع جدآً.. إنه أوسع المفاهيم 6“ إُذ هو یشمل جمیع الأشياء 


)١‏ يستشهد الفلاسفة الماديون بحالة المريضة التي كانت في عيادة: بوتكين“ العالم الشهين وكانت هذه 
المريضة عمياء طرشاء فاقدة حس جلدها في مختلف نواحي جسمها باستثناء يدها » كانت في حالة 
سبات بصورة عامة. ولم تكن تستيقظ إلا بلمس يدها التي احتفظت بحساسيتها. وهذه الرواية مأخوذه 
من (سينتشينوف) عن "مؤّلفات مختارة من الفلسفة وعلم النفس؟ طبعة ثانية عام ١٤1۹م‏ صفحة 1۷۸. 
راجع في ذلك: (أسس الاشتراكية العلمية)» جماعة من الأساتذة السوفيت» ترجمة فؤاد مرعي» إصدار دار 
الجماهير» صفحة ٠٤١‏ . 

) المادية الديالكتيكية» مصدر سابق» صفحة .٠٤١‏ 

۳) لينين : (الدفاتر الفلسفية)» ج۳۸/۱. 


(o۰¥) 


وجود آ موضوعياً » أي مستقلاً ومنفصلا عن ذ ات الإنسان وفكره. 


والمادة » لاتملك خاصة واحدة فقط أو عددآ محدد؟ من الخواص »بل إن 
لها من الخواص ما لا يحصره العد › إنها - في نظر الماركسية - غير متناهية. 
وإذن فمهما قدم العلم اكتشافات جديدة عن المادة وذراتها وجسيماتها › وما يعتلج 
في د اخلها » فلن يكون ذلك فى يوم دحضاً للمادة » أو إعلاناً عن عدم وجودها؛ ذلك 
لان الجسيمات نفسها بكل ما قد تنبثق عنه » هي الأخرى مادة » لانها تملك خاصيته 
الكبرى › وهى وجودها الموضوعى المستقل عن الذات. و أما عن ملازمة المادة 
للحركة فإن الماركسية تقول: قد تبدو المادة أمام أبصارنا في مجموعها الكلي 
ساكتة كالحجر الذي لا يتحرك من موضعه مثلا. وقد يكون هذا صحيحا لأول وهلة ء 
ولكنا لو أمعنا النظر فى هذا الحجر الساكن › لوجدنا أن فى أعماقه حركة 
لاتهد أ › فذر اته التي يتالف منها تنتقل فيه بلا انقطاع › كما ان جزيثات هذه 
الذرات وإلكتروناتها هي الأخرى لاتتوقف عن الحركة الدائبةء وتجري عملية 
الهدم للكثير من الجزيئات والذرات تحت عوامل الطبيعة وتقلباتها دون أن 
نشعر. 

وتمتد الأمثلة والبر اهين الماركسية فتريد أن تجعل من كل شيء دليلا على 
مايقولون ؛ حتى جسم الإنسان يقولون عنه: إنه على الرغم من أنه قد يجلس هادئاً 
لايتحرك.. فالدم لايفتر عن الدوران المستمر › والخلايا بين جديد ينشأً وينمو 
وقديم يضمحل ويفنى.. وعندهم: أن كل ظاهرة من ظواهر الطبيعة ليست في 
واقعها العلمى إلا ثمرة الحركة.. فحرارة الماء مثلا ليست إلا أثرا لحركة 
جزيئات الماء » والتيار الكهربائى ليس إلا أثر! لحركة الإلكترونات.. و التفاعل 
الكيميائي ليس إلا نتيجة أو انفصال ( الايونات): شو ارد الذرات(). 


وتقرر الماركسية: أنه لم تكن هناك أبدآ حالة كانت فيها المادة بلا حركة: 
«إن الحركة هي نمط وجود المادة. فهي في أي زمان أو مکان ءلم توجد أبدا 


. ۱۷١ لينين: (المادية والمذهب التجريبي) » مصدر سابق » صفحة‎ )١ 


(0۰۸) 


مادة بلا حركة »› ولايمكن أن توجد“(1). هذا وقد بنى الماركسيون على مقولتهم 
المادية في الكم و الكيف سرمدية العالم » أي الطبيعة ووحدتها » فهم يقولون: إن 
المكان بلا نهاية » والزمان سرمدي » لذا كان العالم أيضا ينبسط في جميع 
الجهات بلا نهاية » إلى أعلى وإلى أدنى » إلى اليمين وإلى اليسار » وفي الزمان 
أيضاً لم تكن له بد اية › ولن تكون له نهاية() وتلك المقولة المادية أهم أساس 
للمادية الديالكتيكية.. والماديون يرون أن المادة قديمة.. أزلية › وهى منذ فجر 
وجودها الذي لاأول له» تتحرك وتتطور › فالجديد من المادة » إنما هو أشكالها 
و أطو ارها وظاهر اتها. أما هي ذاتها فتغوص إلى أغوار سرمدية لاأول لها("). 

وكما أنها عندهم سرمدية الذات » فهي ستكون أبدية الذات أيضاً » ستظل 
تستبدل ظاهرة بأخرى وطوراً بغيره › ولكن جوهر المادة باق يتحدى الزوال وما 
الزمان والمكان إلا الشكلان الأساسيان لكل الوجور .)١(‏ 


ثم إن العالم واحد. هو هذا العالم المادي الخاضع لإحساس الإنسان 
وشعوره. فليس ور اءه أو قبله أو بعده آخر › مما يسمى عالم الغيب أو نحو ذلك.. 
إن أجرام السماوات ليست في حقيقتها إلا من جوهر هذه المادة التي نعرفها. 
فلا بد أن يكون ما وراء ذلك من أجزاء هذا العالم ذاته. وكما سبق أن أُشرنا 
فما الوعي إلا وظيفة لمادة عالية التنظيم هي الدماغ: 


فالوعی هو الأفكار و الإحساسات و التصورات و ا لار أدة. وهی جمیعها من 
أغراض الإنسان » فإذا لم يوجد الإنسان فلا وعي. ومعنى هذا في المادية 
ببساطة شديدة » أنه لاوجود للوعي » ولا يمكن أن يوجد بدون مادة. 


1) (أسس الاشتراكية العلمية » المادية الديالكتيكية)» جماعة من الأساتذة السوفيت» ترجمة فؤاد مرعي 
وبدر الدين السباعي وعدنان جاموس » دار الجماهیر » دمشق عام ۱۹۷۱ » صفحة ۲۷۹. 

۲) لينين: (الدفاتر الفلسفية)ء ج١/۷۷.‏ 

۳) إنجلز: (فيورباخ ونهاية الفلسفة الكلاسيكية)» مصدر سابق » صفحة ۹۸. 

.۷١/١ لينين: (الدفاتر الفلسفية)» ج‎ )٤ 


(04) 


ولكن هذا لايعني أن الوعي من خصائص المادة ومستلزماتها › و أن كل 
مادة ينبغي أن تتمتع بالفكر. بل يجب أن نعلم - على حد ماتقرره المادية 
الديالكتيكية - أن الوعي إنما هى من نتاج مادة عالية التنظيم إنه نتاج نشاط 
الدماغ. فالوعي هو وظيفة الدماغ. من أجل هذا كان التفكير من خصائص 
الإنسان النابعة من نشوء الشكل الأعلى للمادة » خلال عملية التطور التدريجى 
الذي مر بأحقاب طويلة. 1 


ويقول لينين: (المادة هي ما ينتج الإحساس بفعله فى أعضاء حواسها 
المادة هى الواقع الموضعى المعطى لنا فى الإحساسات »› وهكذا دو اليك)(). 


و النتيجة التي تقررها الماركسية » هي أن الوعي إنما هو من نتائج المادة 
وثمر اتها » وليس شيئا آخر منفصاا عنها كل الانفصال »› كما يتصور المثاليون. 
وإذن فليس ثمة مايدعوهم إلى البحث عن مصدر الروح والوعي» كما لا حاجة 
للاستسلام لاعتقاد ات غيبية لتحل اللغز. إن جذور المادة والوعي في الفلسفة 
المادية شيء واحد » لان الثاني ثمرة الأول. فالعضوية الحية تتكون مثلا من 
عناصر كالكربون و الهيدروجين والأوكسيجين والحديد والكبريت وغيرهاء وهذه 
العناصر نفسها غالبا ما تصادف الطبيعة غير الحية أيضاً › ولكن ماالفكر أو 
ما المثال الذي تقول به الفلسفة .)١(‏ 


يجيب أساطين المادية الماركسية على ذلك »› بأنه انعكاس صور الأشياء 
إلى الدماغ » ذلك لأنني عندما أنظر إلى الكتاب » أملي الكتاب في ذهني › فقد 
انتقلت إذن صورة الكتاب » بعد وجود حقيقته بشكل موضوعي ن الخارج إلى 
ذهني. إن الفكر ليس إذن أكثر من نسخ وانعكاس للواقع. وبالتفكر يعاد إنتاج 


. ٠١١ لينين: (المادية والمذهب التجريبي)» مصدر سابق » صفحة‎ )١ 
د. عبدالمقصود عبدالغني: (أصالة التفكير الفلسفي في الإسلام)ء القاهرة» عام ۱۹۸۵م» بدون ناشرء‎ )۲ 
.۲۹۱ صفحة‎ 


(61۰( 


الواقعم ويجري رسمه وتصويره .)١(‏ ومن ثم فإن المادية الماركسية ترى أن 
الدماغ لايؤدي وظيفته العليا إلا إذا عاش صاحبه في مجتمع إنساني » وكانت 
مصطلحات اللغة سائدة فيه »› فبالاصطلاحات اللغوية التي تطرق ت الإتسان 
معبرة عن معانيها ومضموناتها » تتجرد تلك المعاني في الذهن وتحيى فيه 
مفهوماتها » فيستطيع أن يبني عليها الأحكام ويستخرج منها النتائج. 


أما إذا فقدت اللغة » فلا بد أن تفقد معها رابطة الجماعة وروحها › ولا 
وجود للتفكير البشري خارح الجماعة. 


وإذن فبالكلمات المنطوقة فقط - فى المادية - تصبح الفكرة واقعية. ومهما 
بقيت في ر أس الإنسان فإنها تكون ميتة مستحيلة المنال بالنسبة للناس الآخرينء 
بل هى تكون آلة غير قابلة للاستنتاج والتر ابط بالنسبة لصاحبها أيضا(). 


.۸٠ لينين: (المادية والمذهب التجريبي)ء مصدر سابق » صفحة‎ )١ 
.1۸ المصدر السابق ص‎ )۲ 
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[۲] فساد الزعم بأسبقية الماحة على الغكر : 


من نافلة القول: أن نذكر بأن الفلسفة المادية › وبخاصة في ثوبها 
الماركسي الذي عرف باسم: «المادية التاريخية؛ بنت القرن التاسع عشر 
الميلاديء تمتد جذورها وبذورها إلى أفكار فلاسفة القرن الثامن عشر. ولقد كانت 
التعريفات الشائعة لدى علماء الطبيعة قبل الفلاسفة عن المادة »› تعريفات ساذجة 
لا تقدم دليلا على ما ذهبت إليه المادية > على الرغم من كل عمليات الترقيع 
والإضافة التي اضطر إليها الماديون من أمثال (لينين) » حين عكف بعد موت 
(إنجلز) على معظم مؤلفات الفيزياء فى العالم » ليعالج )١(‏ الخلل والفساد الذي 
بد أت تنكشف في ظله مز اعم اا 


وفي ضوء تلك المقدمة.. ما المادة؟ وتجيب ماركسية القرن التاسع عشر: 
«بأنها كل ماتقع عليه الحواس*). ولما توالت الاكتشافات العلميةء و أصبح من 
كان يدق الأرض بقدميه ويقول: هذه هي المادة» ليس له ر أس أو عقل أصح ولاأميز 
من تلك القدم التي يدق بها الأرض » أعاد الماديون صياغة تعريف المادة لتنسجم 
المزاعم المادية في ظل تعريفها › فقالوا عن المادة: (إنها الوجود الموضوعي 
خارج الذهن). ولما تبين للماديين وغيرهم فساد مثل هذا التعريف أيضا › اشترك 
تسعة وثلاثون عالماً ومفكر أ سوفيتيا في تألیف كتاب: ( سس الماركسية اللينينية» 
بعد أن ظلوا حائرين نتيجة لانفلات جميع التعريفات المادية من أيديهم › ونتيجة 
لما فقدته المسلمات النظرية المادية أمام نتائج التقدم العلمي("). 


)١‏ روجيه جاردويه: (ماركسية القرن العشرين)» ترجمة نزية الحكيم ٠‏ منشورات دار الآدأاب » بيروت 
صفحة .۷١‏ 

) لينين: (المادية والمذهب التجريبي) »> مصدر سابق » صفحة .۲٠٣۱‏ 

۳) روجيه جارودي » (النظرية المادية في المعرفة) » ترجمة إبراهيم قريط › دار دمشق» للطباعة والنشرء 
دمشق بدون تاريخ صفحة ۲۷۵. 


(o1۲) 


لقد كان تفجير الذرة فى القرن العشرين » أشبه بالصاعقه التي انقضت 


على ركان المذهب المادي ومقوماته » فسقطت أولى قضاياه حول المادة وكنهها. 


وحول التعريفات المتعاقبة للمادة › يقول (استوالد): «المادة صورة من 
الطاقة فحسب». ويقول ليبون: «المادة صورة مختلفة من الطاقة» ثم يضيف متوسعا: 
إن عناصر الذرات التي تنحل تفنى تماما » فهي تفقد كل صفة للمادة بما في ذلك 
الثقل» وهو أكثر صفاتها أساساء ذلك أن الميزان يعجز عن وزنهاء ولا شيء 
يستطيع أن يعيدها إلى حالة المادة » فقد اختفت في عظمة الأثير. والحرارة 
والكهرياء والضوء تمش آخر مراحل المادة قبل اختفاتها في الاثير .)١(‏ ولكن 
نا الاير ,وتخت اي :الحو اى قم اعد بغر :بل إن بعش الما غين 
الماديين يزيد الموضوع تعقيد! عند تعريفه للأثير › حين يقول: ليس الأثير نوعا 
من المادة » فهو غير مادي(). 


ويتوسع الأستاذ عباس محمود العقاد › فيقول: «وحدثت في السنوات 
الخمس الأخيرة من القرن التاسع عشر حوادث علمية غيرت كل صورة من صور 
المادة عرفها الأقدمون. فقد عرف الكيميائيون قبل ذلك: أن عناصر المادة أكثر 
من أربعةء وأنها ليست محصورة فى النار والتراب والهواء والماء > وعرفوا: 
أن ذرة الهيدروجين أخف العناصر » ليست هي أصغر جسم من أجسام المادة 
ينتهي إليه التقدير. ٤‏ 


عرفو ا: الكهرب الذي تحسب ذرة الهيدروجين جبلاً ضخما بالقياس إليه › ثم 
تقدمو | لمعرفة الكهرب والذرة حتى أفلتت المادة كلها من أيديهم ولم يبق منها 
یر حا راش 


)١‏ عبدالحليم خفاجي: (حوار مع الشيوعيين في أقبية السجون)ء دار القلم » الکویت » ١۹١٠ه»‏ صفحة 
۹ 
۲) المصدر السابق » صفحة .٠١۲‏ 
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حسية رياضية 0 کانو! يحسبونها مثلا في أالدقة و الضبط و العصمة من 
الخللء قإذ' هي في النهاية حسية لايضبطها الحساب إلا على وجه التقريب. فلت 
من المادة كل شىء ثابت أو کانو! یحسبونه مضرب المثل فى الثبوت و الحقيقة! 


فاللون من الشعاع › والشعاع هزات في الأثير. 

و الوزن جاذبية › و الجاذبية فرض من الفروض. 

والجرم نفسه متوقف على الشحنة الكهربائية › وعلى سرعة الجسم في 
الحركة ونصيبه من الحرارة. 

والحرارة ماهي ؟ حركة! 

والحركة في أي شيء؟ فى الأثير! 

و الأثیر ماهو؟ فضاء أو كالفضاء » وكل وصف أطلقته على الفضاء › فهو 
بعد ذلك مطابق لأوصاف الأثير. 

حتى الصلابة التي تصدم الحس ٠‏ أصبحت درجة من درجات القوة تقاس 
بالحساب » ويعلم الحاسب أنه حساب قابل للخطأً و الاختلال. 

فهذه الصخرة القوية صلبة جامدة › يضربها الضارب بيده › فيقول: نعم. هذه 
هى الحقيقة التى لامر اء فيها! 
فا5ا لی كانت يذه فوئ التامرة آي آلف اله من ب لوان القرج 
بالعضل و العصب؟ 

إن حقيقة الصخر › تفقد تحت يده برهانا فلا يحسه » أو يحسه ولا يتحدث 
عنه كما يتحدث عن الحقائق التي تصدم المنكرين! 

وتقدم العلم بالكهرب و الذرة مرة أخرى › فإذا المادة كلها كهارب وذر ات › 
وإذا بالذرات تنفلق فتنطلق شعاعا كشعاع النور. 

هل هذا الشعاع موجات؟ هل هو جزيئات؟ 

قل هذا أو قل ذاك » فهذا وذلك في ميزان ”التجربة» سواء. 


وعاد العلماء التجريبيون إلى القوانين الطبيعية التي تحكم الحرارة 
و الحركه والضوء وكل ما في عالم المادة من كهارب وذرات › فوجدو! لها قانوناً 


(014) 


و احداً»› وهو الخطا والاحتمال. 


أما القائمون بهذه التجربة » فقد كانو! ثلاثة من أقطاب العلوم الطبيعية 
في مطلع القرن العشرين. 


كانو ا ثلاثة من الأقطاب العالميين بأكثر من معنى و احد من معاني العالمية 
لان أحدهم «ماکس بلانك› بولونی < و الثانی «(ورذر هيزنبرج“ ألمانیء والثالث 
ارون شرنيرة سرع + و الارلات محم احا اة وبل في الطلىم الغبيية 
عن سنة ۱۹۸م وعن سنة ۹۴۲٠م‏ » و الثالث مكمل النظريات التي اشتهر بها الآولان 
»> وحجة فی مسائل الطبيعيات على العموم. 


فالأستان بلانك › هو صاحب نظرية المقدار أو الكوانتم > وخلاصتها: أن 
الإشعاع قفزات لا تعرف القفزة التالية من القفزة الأولى إلا بالتقدير والترجيح › 
و أن صحة التقدير › لا تتفق إلا لان أجزاء الكهارب تحسب بملايين » فلا يظهر 
الخطاً فيها إلا بمقد ار يسير. 


و الأستان هيزنبرج › هو صاحب نظرية الخطاً أو الاحتمال في قوانين 
الطبيعة » وخلاصة بر اهينه الكثيرة في هذا الباب » أن الموضع و السرعة لكهرب 
معين لايمكن تحقيقهما في لحظة معينة على وجه اليقين › و أن موقع الكهرب بعد 
ثانية يتر اوح اختلافه على مدى أربعة سنتيمترات › ثم يقل مدى هذا الخطأً في 
الثانية التي تليها » و أن التجربتين في أية قاعدة من قواعد العلم الطبيعي لا 
تأتيان بنتيجة واحدة بالغا مابلغ المجرب من الدقة › وبالغا مابلغ المعيار من 
الإتقان. 


والأستان شرودنجر » هو المجرب المحقق الذي أسفرت تجاربه كلها عن 
نتيجة واحدة تؤيد نظرية ( أكسنر) » وهي أن تقدير ما سيحدث تطبيقا للقو انين 


المادية » ممكن »› ولكنه » غير محتوم ؛ وإذا دققنا في التعبير › فليس هو بالاحتمال 


(e1e) 


الا وخ راه ت ن مورا اوي ف ار ا فن الا 
واوا ف کو الف وماع الان 6 ان الا شن الک فن ف اة 
فى الطبيعة لاتنطبق على ذرات البنية الحية › وأن الصورة هي قو ام المادة » فلا 
يصح أن يقال: إن هذه الذرة الصغيرة من المادة هي تفسها التي رصدناها قبل 
احظة وترسدفا بعد اة تالبك إذ الس فهك ٠‏ الفر ات ذاحة يته تين في جنع 
هذه الأرصاد » وكل مايثبت منها » هى الشكل أو الصورة التي تتكرر في رصد بعد 
رصد بغير ذا تيه ثابتة. ٠‏ 


و(شرودنجر) لأنهم ينفردون بتقريرها وتأييدهاء فإنها نظريات عامة يقررها معهم 
علماء الطبيعة جمیعا ولا يخالفونهم فی مبادئهاء ولکنهم اشتهروا بالنظریات التى 
تدور على نقض القو انين الطبيعية. 


فلا اختلاف على نقص القوانين الطبيعية » أي على أخذها بالتقريب دون 
الضبط المحكم الذي يمتنع فيه الخطاً كل الامتناع › وإنما الاختلاف على النتائج 
التى يرتبونها على هذه النظريات و الملاحظات١١).‏ 


وفي ظل التقدم الهائل الذي حققه العلم التجريبي في النصف الثاني من 
القرن الرابع عشر للهجرة › تقدمت العلوم بالكهرب والذرة مرة أخرى › فإذ ا 
المادة كلها كهارب وذر ات. وإذا بالذرات تنفلق فتنطلق شعاعا كشعاع النور. هل 
هذا الشعاع موجات؟ هل هو جزيثات؟ قل هذا » أوقل ذاك. وهذا وذاك في 
ميدان التجربة سواء » وعاد العلماء التجريبيون إلى القوانين الطبيعية التي 
تحكم الحركة والضوء وكل ما في عالم المادة من كهارب وذرات ء فوجدوا لها 


)١‏ عباس محمود العقاد : (عقائد المفكرين في القرن العشرين) مكتبة دار المعارف » القاهرة » صفحة 
.EA-Y‏ 
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قانونا واحدا » وهو الخطاً والاحتمال(). وسقطت المزاعم التفيقية التي 
ادعاها الماركسيون في تفسيرهم للوجود والتاريخ في ضوء دعواهم أسبقية 
المادة على الفكر » وكل ما يدخل في نطاق الشعور والإدراكات أو الروح 
والغيب » ويعقب الأستان عباس محمود العقاد على تناقضات المادية الماركسية 
وهي تدعي در اسة التناقض؛ فيقول: «السذاجة في المادية الماركسية أظهر من 
سخافة الترقيع و التلفيق. لأنها تقوم على النظرة العامة السهلة التي كانت شائعة 
بين جمهور المتعالمين في القرن التاسع عشر › ممن يستسهلون التحقيق 
والتفسير ويظنونهما شيا مملوسا قريبا من دق المائدة بالايدي وخبط الارض 
بالأقد ام » وهذه هى الحقيقة في ر أيهم لا مايتوهمه الواهمون في أحاديث الغيب 
والخيال. ٠ 1 ٠‏ 


كان أحدهم › ينكر تفسير الكون بالفكرة و الحقائق الغيبية » ويقول - وهو 
يدق بيده على المائده ويخبط بقدميه على الأرض -: هذه هي الحقيقه التي تفسر لنا 
كل شيء » وليست تلك الفروض المغيبة ور اء الواقع الملموس باليدين. 


وعند هؤلاء » أن المادة مفسرة بالبداهة › ناطقه بالبداهة › غنية بالبد اهة 
عن کل تفسیر وکل تعبیر. 


هذه › هی المادة تحت يديك وقدميك و أمام عينيك » فما حاجتها إلى التفسير 
و التعبير“؟(۲). 


هذه » هي النظرة الساذجة التي تمثل نظرة التفسير المادي للوجود » وهي 
نظرة «كارل ماركس؛ في تفسير الكون وتفسير التاريغ وتفسير كل محتاج إلى 


» 1۹۷١ اليكونت دي نوي: (مصير الإنسان) » ترجمة خليل الجر » المنشورات العصرية » بيروت عام‎ )١ 
خف‎ 

۲) عباس محمود العقاد: (الشيوعية والإنسانية في شريعة الإسلام)» نشر دار الهلال » مصر عام 1۹۵۹مء 
صفحات ۱١۰‏ - ۱۱۲ . 


(o1¥) 


تفسير › إلا المادة نفسها › فإنه لم يحاول قط أن يفسرها ويفسر حقيقتها في 
الحس أو في العقل أو في الخيال » لأن تفسيرها في وهمه - أو في علمه - أن 
تضرب بيدك على المائدة فإذا هي هناك » وأن تخبط بقدمك الأرض فتسمع 
«(وجودها؛ ناطقا صادقاً غنيا عن البيان. وسذاجة هذه النظرة لم تكن خفية في عصر 
«كارل ماركس؛ لوشاء أن يتأنى ولم يشا أن يتعجل بحافز من الرغبة في تقرير 
مايو افق هواه.. ولكنها في عصره ريما كانت خفية على المتعجلين بادية لمن 
يؤثرون الأناة و الروية أف الول 


ولكن هذا المقتضي لجدلية المادة ءلم يتحقق كما هو مشاهد »فما الجواب؟ 

يجيب لينين قاثلا: (إن المادية الجدلية تلح على الطابع التقريبى » و النسبي 
لكل نظرية علمية تتعلق ببنية المادة وخواصها. إنها تلح على انعدام الحدود 
الفاصلة المطلقة في الطبيعة » وعلى تحول المادة المتحركة من حالة إلى أخرى 
تبدو لنا متنافرة مع الحالة الأولى » وهكذ | دو اليك.١٠).‏ 


ثم يقول مؤكداً بعد قليل: إن الآراء الصادرة عن (بوغدانوف) عام 1۸۹۹ 
بشأن (الماهية الثابتة للأشياء) وآراء (فالنتينوف) و (بوشكيفيتش» بشأن 
الجوهر؛ الخ. هي ثمرات مماثة للجهل بالجدليةء إن الشيء الثابت الوحيد من 
وجهة نظر (إنجلز) هو أنه في الذهن البشري (عندما يوجد ذهن بشري) ينعكس 
عالم خارجي موجود ومتطور بصورة مستقلة عن الذهن › ولا يوجد بالنسبة (لماركس) 
و(إنجلز) اق «ثبات“ آخرء و أي ماهية أخرى؛ و أي «جوهر مطلق؛ آخر بالمعنى 
الذي توصف به هذه المفاهيم من قبل الفلسفة الأستاذية الجوفاء. وإذا كان عمق 
هذه المعرفة بالآامس › لا يتجاوز الذرة ولا يتجاوز في أيامنا هذه الكهرب أو 
الأشيرء فإن المادية الجدلية تلح على الطابع العابر والنسبي والتقريبي لكل هذه 


)١‏ دكتور محمد البهي: (تهافت الفكر المادي التاريخي بين النظر والتطبيق) دار الفكر » بيروت ٠‏ عام 
۸ »۰ طبعة ثالثه ۰ ص ۱١۳‏ . 
) المادية والمذهب التجريبي النقدي › مرجع سابق » ص ۲٠۱‏ 
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المعالم لمعرفة الطبيعة المكتسبة بفضل العلم البشري المتطور*). 


هذا هو كل الجواب على المشكلة المطروحة.. 

الجواب » أنه لا يوجد بالنسبة لماركس وإنجلز و أشياعهما » شيء اسمه: 
جوهر » أو ماهية » أو أي شيء ثابت يستوجب فصل نوع من آنواع المادة عن 
الأخرى مما تقول به الفلسفة الجوفاء.. إنما الشيء الوحيد الموجود › هو عالم 
خاي بقطور: 


فهل يزيل هذا الكلام شيئا من الإشكال ؟.. وهل يذيب هذا الكلام 
وأضعافه شيا من الفوارق الذاتية القائمة بين أجناس المادة وأنواعها 
الكثيرة › هذه الاجناس التي ركبت ر أسها (منذ أقدم العصور) في عناد منقطع 
النظير ضد الخضوع لجدلية التطور في كل شيء. إن انحصار ظاهرات كل نوع 
من أنواع المادة ضمن نطاق لا تتعد اه › شيءِ و اضح وملموس » وهو الأمر الذي 
يدعو الماركسيين إلى تسميتها في كثير من الأحيان بالخواص. وهذا مايجطنا 
على يقين بأنها - وهي تمارس حركتها الد ائبة - محصورة في قبضة لا يمكن أن 
تتجاوزها. هذه القبضة المحكمة » هى التى تمنع ظاهرات المواد وخواصها 
المتنوعة المختلفة أن تندلق إلى بعضها فتتمازج » فتتشابك » فتتحد. هذه القبضة 
موجودة بحكم أثرها الواضح › سواء آمنا بها أو لم نؤمن › فبمان ا نسميها؟ لقد 
سماها الفلاسفة من قبل بالماهية والجوهر. فليسمها الماديون الجدليون بما 
يشاءون » أو فلينكرو ا الماهية والجوهر الثابت ماطاب لهم الإنكار › فإن القبضة 
الممسكة موجودة على كل حال »لم يستطع رحى الجدلية أن يسحقها في يوم من 
الايام. 


)١‏ المرجع السابق: ص ۲۱۱ و .۲٠۲‏ ولكن انظر كيف يناقض لينين نفسه إذ يقول في دفاتره الفلسفية: 
«بالمعنى الحقيقي > الديالكتيك » هو دراسة التناقض في جوهر الأشياء عينه. ليست الظاهرات وحدها 
حركة انتقالية متحركة مرنة.. بل هذا كله صحيح أيضاً في جوهر الأشياء )٠۳/۲(‏ هناك تلح المادية 
الجدلية على الطابع النسبي وهنا تلح الحقيقة.. على الجوهر ذاته الذي كان قبل قليل من مفاهيم 
الفلسفة الأستاذية الخرقاء. 


(014) 


وهكذا › ينجلى لنا مدى تغير الحركة وتذبذب الصفات التى تتميز بها 
المادة بحيث يستحيل أن تكون أصلا أو سابقة على الفكر أو فاعلة فيه فعل خلق 
وإنشاء من العدم › وليست هي إلاصورة من الطاقة تفقد أكثر صفاتها وتتحلل وتفذنى 
تماما. وقد نجحت النظريات العلمية التي بد أت مع تفجير الذرة وظهور القو انين 
الطبعية التي تحكم الحرارة والحركة والضوء. في أن تقضى على كل أمل في 
ثبات المادة » بل تأكد النقض الهائل فى القوانين الطبعية نفسها › فأصبحت 
أخشالة وتفريبدة سانا شان :الذظريات الإشنانيةر ومح ماحاولك: الماركسة من 
اعتر اف بالنسبية والتقريبية والخطاً › ومحاولاتها ترقيع الفتوق الكثيرة التي 
أبرزها علماء الطبيعة فى نظرياتها »› فقد فشلت فى كل ذلك وتد اعت النظرية - 
علمياً - كما يتد اعى البيت الآيل للسقوط » لأنه لايملك قو اعد حقيقية » بل يقوم على 
قو اعد هشة. 


(61۰) 


i ۳ ]‏ قدہ العالم وحدوثته فې المادية : 


إن حجر الزاوية في الفلسفة المادية - كما سبق أن أشرنا - هو القول 
بأن المادة » هي أول الموجود ات و أقدمها. وقدمها عند الماديين ء› قدم أزلي بغير 
بد ايةء ومن ثم فعلى ضوء عقيدة الماديين فهي بلا نهاية » وهي مصدر كل هذا 
الوجود بما فيه: الروح والفكر والوعي والإدر اك .)١(‏ 


والمافة تة القادشن ٤‏ غين مكاهتة وة مائهينا مم المانئين تعر على 


لما كان المكان بلا نهاية » وكان الزمان سرمديا › لانهاية ولا بداية له 
اقتضى ذلك أن يكون العالم أيضاً - وهو هذا العالم المادي الذي لا يوجد سواه 
عندهم - منبسطا في جميع الجهات بلا نهاية » وممتداً خلال سائر الأزمان بلا أول 
ولاآخرء ولماذ | ذلك؟ لان المادة عند الماديين قديمة أزلية » وهي منذ فجر وجودها 
الذي لا فجر له عندهم تتحرك وتتطور » فالذي يتوالد منها » إنما هى أشكالها 
وظو اهرهاء أما هي ذاتها فتغوص إلى أغوار سرمدية لا أول لها. وما المكان 
والزمان إلا الشكلان الأساسيان لكل الوجود .)١(‏ وإذا ماجوبهوا من قبل 
المخالفين لهم: وما الدليل على ماتذهبون إليه؟ أجابو! بدليلين دحضهما العلم 
الحديث. 

فأما دليلهم الأول ء فهو أن: المكان لا نهاية له ولا حدود » و الزمان سرمدي 
لا أول له ولا نهاية »لذا كان العالم أيضاً مث المكان والزمان سرمديا لا أول له 
ولا نهاية له ("). 

وأما الدليل الثاني عند الماديين الماركسيين » فهو قولهم: إن كوكبنا 
الأرضي ليس سوى حبة رمل صغيرة في المحيط الكوني الذي لاشواطىء له 


.٤١ لينين: (المادية والمذهب والتجريبي النقدي)» مرجع سابق » صفحة‎ )١ 
لينين: (الدفاتر الفلسغية)» ج۲۸/۱.‎ )۲ 
.0١ موجز المادية الديالكتيكية » مرجع سابق» صفحة‎ )۳ 
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و الوحدة القياسية التي تؤخذ لقياس الكون ليست الكيلومتر › وإنما يسمى بالسنة 
الضوئية. ويدرس علماء الفلك النجوم التي تبعد عنا مسافة مليار سنة ضوئية 
و أكثر» وهذا يعنى أن الصاروخ الف شر برع ٠ه‏ ألف كيلومتر في الساعة › 
لا يصل إلى هناك إلا بعد آلاف وآلاف الملايين من السنين. فإذا كان العالم بهذا 
الاتساع الكبير › فذلك يعني أن الكون ليس له حد أو نهاية أو تخوم(1). 

كما أنهم يضيفون زعما ثالثا إذا ما وجدوا أنهم أمام مخاطر دحض 
مقولاتهم ومز اعمهم › فيقولون: إنه لو قدر أن لهذا الوجود ابتداء »لكان معنى 
ذلك هدم الديالكتيك الفلسفى(). 

كما أنهم يقولون: ا قدر أن لهذا الوجود ابتداء لوجدنا أنفسنا نقول 
بضرورة وجود الخالق الذي يجب (من وجهة نظرهم) عدم صرف الفكر إليه سلف - 
تعالى الله عما يقول الظالمون علواً كبيراً. 

وإذا ماذهبنا نناقش مزاعمهم في الحكم على كل من الزمان والمكان 
بالسرمدية و اللانهائية ثم الحكم على الكون - نتيجة لذلك - بالسرمدية و اللانهائية 
أيضا » أي تبعاً للزمان والمكان › فإن سؤا؟ بسيطا يطرحه العقل الفطري 
والعقل العلمى معاً: كيف يصح من شأنه أن يجعل وضع المادة تابعا لوضع الزمان 
»مع الإلحاح في الوقت ذاته بآن كلا من الزمان والمكان › ليسا إلا شكلين للمادة 
المتحركة؟ ("). 


إذا كان حقا أن الزمان والمكان › ليسا إلا شكلين لوجود المادة › فذلك 
يقتضى أن يكون كل من الزمان والمكان » هى التابع للمادة وليس العكس. فإذ ا 
كانت المادة سرمدية لانهائية » كان كل من الزمان والمكان سرمديا لانهائياً مثها. 
وإذا كانت حادثة محدودة » كان كل منهما مثلها حادثاً محدوداً › ذلك لأن شكل 
الشىء سيكون ألبتة تابعا له » وعندئذ لابد من البحث عن دليل آخر - غير الزمان 
و المكان - يوضع لنا هل الوجود المادي سرمدي آم حادث » ولامتناه أم محدود؟ 


.۵١ موجز المادية الديالكتيكية » صفحة‎ )١ 
.1١١ لينين: (المادية والمذهب التجريبي النقدي)» صفحة‎ ) 
. 11 إنجلز: (انتي دوهرنغ) » مرجع سابق » صفحة‎ )۳ 
.۲۲ ويمكن الرجوع إلى: ل.ع كورسانوف: (ماهى الديالكتيك)ء مرجع سابق » صفحة‎ 
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ولكن العجيب » أن أقطاب الجدلية المادية في الوقت الذي يصرون فيه 
على أن الزمان والمكان ليسا إلا شكلين لوجود المادة » يستدلون على قدم المادة 
بما ثبت لهم من سرمدية الزمان ولانهائية المكان. 


وإذا كان حقا » أن الزمان والمكان »ليسا إلا شكلين لوجود المادة » فهذا 
يعني أن الشكل لا يمكن أن يتحقق له وجود إلا بمضمونه و أرضيته. فحيثما وجد 
المضمون الذي هو المادة » وجد الشكل الذي هى زمانها ومكانها › وحيثما فقد 
المضمون » أي المادية فقد شكلها » أي الزمان والمكان. وذلك لأن الشكل لا 
يقوم الا بمضمونه › وهذا شيء معروف لکل متأمل عاقل › لکنه يبدو - و الله أعلم - 
أنه غائب عن أساطين الفلسفة المادية ومعلميها. لكن المدرسة المادية 
الماركسية تأبى إلا المكابرة فإنجلز كما هو معروف عنه في قلب المعايير وإغفال 
البداهة فيما يعرضه من أفكار » يقول: (ولما كان الزمان مختلفا عن التبدل » لما 
كان مستقلا عنه › فإنه يمكن › لهذا السبب بالضبط › أن نقيسه بالتغير › لأن 
القياس يتطلب د ائما شيا مختلفا عن الشيء المطلوب قياسه. و أن الزمان الذي 
لا تحدث فيه أية تغيرات ملموسة لابعد مايكون عن عدم كونه زمانا › إنه بالاحرى ' 
الزمان المحض › غير المتأثر بأية خلائط غريبة › يعني أنه الزمان الحقيقى › 
الزمان بحد ذاته. وفي الحقيقة » أننا إذا شئنا أن ندرك فكرة الزمان في كل 
نقاوتها » خالصة من سائر الأخلاط الغريبة والداخلية » فإننا ملزمون بأن نضع 
جانبا » باعتبارها لامكان لها هنا » سائر الأحداث المتنوعة التي تجري بصورة 
متوافقة » أو الواحد تلو الآخر في الزمان ء فنشكل على هذا الغرار فكرة زمان 
لا يجري فيه شيء › وبالتالي فإننا حين نفعل ذلك › لا نعرف مفهوم الزمان في فكرة 
الوجود العامةء بل نتوصل بذلك للمرة الأولى إلى المفهوم الخالص عن الزمان(١).‏ 

والبداهة التي يرد بها الفكر الإسلامي على هذا التناقض › هي إما أن 
یکون الزمان شکلا من أشکكال وجود المادة وحرکتھا › كما یردد کل المارکسیین › 
فهو إِذاً لا بد أن يکون ظا ظلياا للمادة › يوجد حيث توجد ›٬‏ ويزول حيث تزول › 


11 إنجلز: (انتي دوهرنغ) » مرجع سابق » صفحة‎ )١ 
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وينهار عندئذ كل هذا الكلام الذي يقوله إنجلز › كما ينهار معه الاستدلال على 
سرمدية المادية بسرمدية زمانها » ولا بد عندثذ من البحث عن دليل آخر على صحة 
دعوى سرمدية المادية. 


وإما أن يكون الزمان › كما يقول إنجلز » شيئًا موضوعياً › ذا وجود مستقل 
عن المادة وتغيراتها › يتجلى فى وجوده المشرق الصافى › بعيدا عن المارة 
و أطوارها وأحوالها » فهو عندئذ ليس كما يقولون: إنه ليس إلا شكلا لوجود 
المادة. ثم إنه في سرمديته المزعومة هذه لا يمكن أن يكون دليلاً على سرمدية 
المادة. كيف وقد كشف لنا إنجلز ببيانه الصارم : أنه لاعلاقة لزومية في الوجود 
بين جوهر الزمان › الذي يتجلى بمفهومه المشرق الصافي عن الاغيار ووجود 
المادة المتحركة المتغيرة(). 


بل إن أحداً منا لا يعلم كم مضى على (جوهر الزمان هذا) وهو في نقائه عن 
الخلائط الغريبة » حتى ظهرت المادة إلى الوجود › فاقتحمت نقاءه وملأت إشراقه 


وبتعبير آخر »› نقول: إذا كان للزمان هذا الوجود الصافي الذي يصفه 
إنجلزء فإنه ولاريب › من نوع ذلك الوجود المطلق الذي يتحدث عنه هيجل. فإذا 
سلمنا بعد ذلك أن الزمان - في الوقت ذاته - شكل لوجود المادة » فمعنى ذلك أن 
المادة كلها لا تنبثق إلا عن فكرة الزمان هذا › ويؤول هذا الكلام إذن إلى أن 
المادة بأشكالها و أنواعها المختفة › إنما انبثقت عن الفكر والوعي. وهل هذه 
إل قمة ماينكره الماركسيون؟ 


وإذا ماسالنا عن الزمان والمكان ؟ فإن الجواب الذي ينأى بنا عن 


1) محمد سعيد رمضان البوطي: (نقض أوهام المادية الجدلية)» نشر دمشق» دار القكر » عام 1۹۷۵ ٠‏ 
طبعة ثالثة » صفحة ٠١۹‏ . 
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المتاهات الفلسفية : أن الزمان › هو البعد الذي يرصد الحركة » و المكان ء هو 
البعد الذي يضبط الجسم. فأما البعد الزماني › فذو طرفين: أحدهما » يغوص في 
الماضي » و الثاني » يمضي نحو المستقبل. و أما البعد المكاني (ويقصد بالمكان 
هنا المكان الفراغي) فذو ستة أطراف نتيجة ثلاثة اتجاهات: العمق والطول 
و العرض » إذاً لكل من هذه الاتجاهات الثلاثة طرفان اثنان. 


وماهو البعد؟ إنه ليس أكثر من الامتداد › فهو بالنسبة لحركة المادة 
امتد اد زماني يتسم بنوع من الاستمرار والبقاء » وبالنسبه للجسم امتداد مكاني 
يتكامل بلحظة و احدة. وهل يتصور عاقل أنه يمكن أن يوضع في الذهن الإنساني - 
ماعدا ذهن الماديين طبعا - أن لهذا الامتداد أي معنى أو صورة للبعد أو 
الامتداد » ما لم يتصور أن هذا الامتداد ممتد؟.. وهذا الممتد ماذا عسى أن 
يكون سوى مادة تتسم بالبقاء أو تتسم بالجهة » وهي لا بد أن تتسم بهما معاً. 


إذن › فالبقاء لاوجود له إلا بوجود ما هو باق » والجهة لا وجود لها إلا ضمن 
وجود جسم. ومن هنا صح لنا أن نقرر : بان کل من الزمان والمکان › لا وجود له 
إلا بما يشغله. 

وخلاصة ما نود أن ننتهي إليه » أن الوجود المزعوم للزمن السرمدي 
الصافي عن الأخلاط والأغيار ءلم يستطع أن يوجد في مجال اللاشيء شيئا يتميز 
عنه بإمكانية الفصل و الطرح › فهو ليس في حقيقته إلا وجود ألفاظ منمقة نطق بها 
إنجلز و أشياعه. ولن تكون هذه الالفاظ المنمقة إلا تعبيرا عن اللاشيء في أدق 
معانيه » وإلا فليوضحو | › في حصيلة رياضية و اضحة » أي شيء زاده وجود هذا 
الزمان المزعوم على اللاشيء المعروف؟ (1). 


1) البوطي » المصدر السابق » صفحة ۱۱۹ - .٠١١‏ 


(sefe) 


٤ [‏ ) فساد القول بوحهة الأخد اد : 


القول بوحدة الأضداد في عناصر الوجود وحركة الأشياء »من أهم رکائز 
الفلسفة المادية الثلاث » التى تناولتها مقولات الماديين بالتفصيل. 


وقد سبق لنا الإشارة - ونحن نتناول دراسة هذا القانون المادي الذي 
يعتقد الماديون أنه يعد المحرك الأول في بنية المادة - إلى أن هذا القانون 
يقرر اعتبارین اثنین: 
أولهما: الاعتقاد › بأن وجود الأضداد فى وحدة ذاتية › إنما هو ضمن المادة 
وأجزاء المادة. ٠‏ 
الثاني: الاعتقار › بأن تصارع الأضداد فيما بينهما › هى الذي يسير المادة نحو 
نهجها في الفكر المادي › وهو التطور من كيفية بد اثية بسيطة إلى كيفية 
أخرى أشد تعقيد » وهكذا إلى ما لانهاية. 


ويهمني: أن أقرر أن فساد القول بوحدة الأضداد في الفكر المادي 
الماركسي › يرتكز على اعتبار ات عديدة › منها: 

أن القول بصراع الأضداد والنقائض ليس كشفاً علميا وقف عليه 
الماديون الماركسيون قبل سواهم › كما أن مقولتهم في صراع الأاضداد تنطوي 
على جهل بالعلم المادي الذي يقولون به .)١(‏ 


فأرسطو مثلاً: يرى أن هناك صراعا بين الأضداد » لكن هذا الصراع بين 
الأضد اد الخارجية(). ومع ذلك فقد أقام فلسفته على مبد أ عدم التناقض("). 


۱) محمد باقر الصدر: (فلسفتنا) ط۵ » دار الفکر › بیروت › عام ٤۳۹١ه‏ » صفحة .۲٤۰‏ 

) د. أميرة حلمي مطر: (الفلسفة اليونانية - تاريخها ومشكلاتها) دار المعارف» مصر » عام 1۹۸۸م 
صفحة .۲۸۹٣‏ 

۳) محمد باقر الصدر: (فلسفتنا) » مرجع سابق » صفحة .٤١١‏ 


(o1) 


ا ا ا ا ایو و الکو ا ین ادا 
تنطوي على جهل بالعلم » حتى بالعلم المادي؛ فهو بسبب المصادر المادية التي 
وقعت عليها أبصارنا › وتلك التي ردت عليهم ولم يستطيعو! الرد عليها: فإن القسم 
الأول منها › أعني المصادر المادية التي لم تبرهن ولابدليل واحد على صحة 
مايقولون به » بل الذي يثبته العم كل يوم » أن الحركة صفة للمادة » و الحركة دليل 
على التغير والانتقال من حال إلى حال » وهذ ا يتنافى مع الازلية التي يقولون بها 
للمادة » لآن كل متغير حادث و أطو ار المادة حتى بفعل التناقض الذي يقولون » يدل 
على حدوثها » و الحادث لا بد أن تسبقه إرادة تقرر حدوثه. 


وإذا ماوقفنا على مايقول به الماديون من بر اهين للتدليل الو اهي على وحدة 
التضاد المزعومة »ر أينا العجب العجاب في تهافت الفكر المادي. 


تطرح الفلسفة المادية أمشة على ماتقول به من براهين التضاد » منها: 


ففي المثال الأول › راح إنجلز بمزاعمه المعروفة › يقول: «وبالطريقة نفسها 
فان کل کائن عضوي هو في کل برهة ذائه وغيرٌ ذاته › فهو يتمثل في كل برهة 
المادة التي يتزود بها من الخارج > ویتخلص من مواد أخرى. كما أن بعض 
خلايا بدنه تموت في كل برهة » وخلايا أخرى تتكون من جديد › و أن مادة بدنه لتجدد 
كلياً خلال فترة زمنية تطول أو تقصر »› وتحل محلها ذرات أخرى من المادة » بحيث 
أن كل كائن عضوي يظل › هو نفسه بصورة د ائمة › ومع ذلك فهو کائن آخر»١).‏ 


وفي ضوء ما يقوله كبير من كهان المادية الجدلية: تطرح البد اهة الفطرية 
قبل العلم وفنون الاستدلالات المنطقيه وغيرها السؤال الذي لا بد منه » وهى: اين 
التناقض فى المثال الذي ضربه؟ أي أين التناقض الحقيقي الموضوعي 


. ٠١ بليخانوف: (القضايا الاساسية في الماركسية)ء مترجم » مرجع سابق » دمشق عام 1۹1۹م» صفحة‎ )١ 


(oY) 


الد اخلي بين هاتين العمليتين - الموت والحياة - في الكائن الحي؟ وحين ينظر 
باحث إلى هاتین العمليتين - الموت والحياة في كل أنواع الكائن الحي - 
نجدهما غير متفقين في موضوع ؛ والبداهة العقلية التي لايعرفها أساطين الفكر 
المادي تقول: 5 الموضوع الواحد هو أحد شروط التناقض. فكما هو معروف 
أن الكائن الحي في كل يوم يودع خلايا ميتة ويستقبل خلايا جديدة » ولكن الظية 
التي توجد في لحظة غير الخية الميتة البالية. ا على ذلك فالكائن قائم 
ومستمر » وذلك بالخلايا المتجددة التي لاتتعرض للموت والحياة في لحظة 


وأ حدة(۱). 


إن التناقض يحصل حين يستوعب الموت والحياة فى لحظة واحدة جميع 
خلايا الكائن الحي › وهذا لاتعرفه طبيعة الاشياء الحية أو واحد من البشرء 
فالكائن الحي لايحمل في كينونته إلا إمكان الموت › وإمكان الموت لايناقض الحياة 
لاختلاف وحدة الزمان الذي هو من شروط التناقض ٠»‏ وإنما الذي يناقض الحياة 
هو الموت نفسه. وهذا لايتحقق بحال من الأحوال("). 

وفي سلسلة الضلال الفكري والخطل العقلي يواصل قطب من أقطاب 
المادية مزاعمه في التدليل على وحدة الأضداد › فيقول إنجلز: «وكما رأينا بأن 
التناقض مثلا بين قدرة الإنسان على المعرفة مقدرة متأصلة ولا محدودة › وبين 
تحقيق هذه القدرة تحقيقا فعلياً في البشر الذين هم مقيدون بظروفهم الخارجية في 
التقدم اللامتناهيء وبالنسبه لنا على الاقل » وبحسب وجهة النظر العلمية٠۳). ٠‏ 

وبهذ | المثال الذي يسوقه إنجلز يبدو واضحا وجليا » أن الماديين 
لايفهمون مبد أ عدم التناقض» ولايخدمهم هذا المثال الذي ضربه إنجلز في التدليل 
على التناقض. فإذا صح أن البشرية قادرة على اكتساب المعرفة الكاملة › و أن 
كل فرد لا يستطيع لنفسه ذلك › فهذا ليس دليلاً على التناقض › وليس هذه ظاهرة 


.۹٤ صفحة‎ » 1۹٦۸ فرديريك إنجلس: (ديالكتيك الطبيعة) » مرجع سابق » دمشق » عام‎ )١ 

۲) أحمد علي حبشي: (الدين والمادية الجدلية). جامعة الملك عبدالعزيز › كلية الشريعة عام ۹۱١١ء‏ 
صفحة1۲. 

۳) المصدر السابق » صفحة 1۳. 


(oA) 


شاذة عن المفهوم البشري العادي كذلك. 


فالتناقض كما يجب أن يفهم » إنما يقوم بين النفي و الإثبات فيما إذا تتاولا 
زع وا فی وت وتان وا ووا ا ایت ايا فن اة ا 
إذا تناول الإثبات الإنسانية كاملة » والنفى إنساناً بعينه فهذا ليس تناقضا › نظرا 
لاختلاف الموضوع › وليس كما ظهر لإنجلز أنه تناقض حقیقی(۱). 

وأما المثال الثالث الذي تسوفة الفانيرن اللتدليل هلي وخدة ار اغ 
الأضداد ء فهو ما ذهب إليه واحد من أقطاب المادية المتأخرين › وهو: (ماو تسي 
تون الذي ذهب يقول عن تتاقض الحركة: #قضية عموم التناقض أو الوجون 
المطلق » معنى مزدوج. الأول: هو أن التناقض قائم في عملية تطور كافة الأشياء. 
و الثاني › هو أنه في عملية تطور کل شيء تقوم حركة الأضد اد من البداية حتى 
الذهاية. يقول إنجاز: إن الحركة نفسها تناقض(۲). 


والرد على هذا الزعم » هو أن كل حركة › وكل درجة من درجات التطور 
تنطوي على جانبين: إثبات بالفعل › ونفي بالقوة (إنهما غير متناقضين لاختلاف 
الزمان كما هو معروف بداهة). فالرجل مثلاً يمر بأطوار كثيرة: من نطفة » إلى 
علقةء إلى جنين › إلى طفل › إلى مر اهق › وشاب .. وهكذا .. فهو في كل مرحلة من 
مراحل تطوره يتصف بأمرين هما : الفعل والقوة » أو الإمكان. فهو في حالة 
تكوينه جنينا فهو جنين بالفعل › وطفل بالقوة أو الإمكان » أي يمكن أن يكون طفلاء 
و الطفل هو طفل بالفعل › ومر اهق بالقوة و الإمكان › وهكذا دواليك › إلى آخر 
مراحل التطور» وعلى ذلك فقد اجتمع في الطفل صفة الجنين وإمكان الطفولة › لا 


. 1۳ احمد علي حبشي: (الدين والمادية الجدلية)ء مرجع سابق » صفحة‎ )١ 

۲) المصدر السابق » صفحة 1٤‏ 
ويمكن الرجوع للتوسع إلى: محمد البهي: (تهافت الفكر المادي والتاريخي بين النظر والتطبيق)ء دار 
الفكر » صفحات .٤۳ - ٤١‏ 
وموريس دوكين في: (المادة وضد المادة) ترجمة رمسيس شحاته » دار المعارف » مصر ء عام 1۹1۸م » 
صفحات ۸۱ ۸۳. 


(64) 


صفة الجنين والطفولة معا. وإذا ما قيل للماديين: هل عندكم دليل على تناقض 
الحركة يخالف مبد أ عدم التناقض؟ هل يوجد في الطبيعة حركة توجد ولا توجد في 
آن و آخد؟ ويمعتى خر هل نصح هى أعالم الأشياء: أن يوج النفي و الائات لذ ات 
و احدة في زمن ومکان و احد كمثال للتطور؟ 


وإذا كان المنطق والبداهة يقفان فى وجه المقولات المادية التى يدللون 


بها على التضاد والتناقض فى الأشياء › فما الذي يقوله العلم في هذا المجال؟ 
ذلك ماسيتبين معنا فى الفقرة التالية. 


(or) 


[ 0 )]) سقوط قانون التناقض الماركسم : 


كثيرا ما زعم الماديون » أن ماعد! (المادية) من أفكار ومعتقد ات › لا يقوم 
على العلم ولا يستند إليه » ويريدون بذلك العلم الطبيعي الذي تتحقق من خلاله 
مقولاتهم في عمل المادة في صنع الأفكار والمدركات »› وفي تطور الحياة 
و استمر ارها بفعل التناقض. وکان المادیون حتى عهد قريب › يتهمون من عاد اهم 
(بالجهل) » وإذا ما ذهب عالم أو باحث غير مادي المذهب والمعتقد يناقش 
أفكارهم › قالوا: إنك غير علمي » لا تخضع أفكارك لمعطيات المادة ومقرر اتها. 
وفي ظل ذلك الزعم الفاسد ومجاراة للخصم في فساد استدلاله » حتى يثبت له 
فساد مقولته » وحتى نبرهن على أن صراع الأضداد خطاً من وجهة النظر العلمية 
البحته نقول: 

إن ظو اهر الوجود بالبر اهين والقو انين الثابتة للحركة والحياة تقول: إن 
الوجود قائم على التوزان الناتج من الحركة حول محور ثابت. فالتوازن هو 
الأصل » ويحدث الصراع عند الإخلال بهذا التوازن. وقد نسي الماركسيون 
المحدثون أن كارل ماركس حين وضع أفكاره › أي حين طبق قو انين هيجل قي 
الجدل على المادة » كان ذلك منذ أكش من قرن من الزمان » ولم تكن المادة 
معروفة وقتها تماما › إذ كان العلماء القدامى على عهد هيجل وماركس وإنجلز 
يعتقدون أن الطبيعة مركبة من ٩۲‏ عنصراً › و أن کل عنصر مکون من جزيئات هي 
[الذرات] » وكانت الذرة معتبرة وحدة الكون كله › وإن كانت غير معروفة اد 
بخواصها » سمح هذا التعدد واختلاف تأثير مواد بعضها ببعض بأن يقال: إن ثمة 
تناقضاً في الطبيعة أو المادة. 


وفي النصف الثاني من القرن العشرين صار طلاب المدارس الأولية 
ندر کیت من العم سا ل یدرک امارکی) وکل من سشبقو دعل رنه رف الع ها 
أن يعرف طلاب العلم أن الذرة مركبة من نو اة يحيط بها عدد من ( الإلكترونات) › 
وهي (كهارب) ذات شحنة سالبة تتحرك بسرعة هاثلةء وأن النواة تتكون من 
(بروتونات). وانيوترونات) و(البروتونات) كهارب ذات شحنة موجبة 


(or1) 


و( النيوترونات) متعادلة › وقو ام النيوترون › هو بروتون وإلكترون ملتصقان. كما 
عرف طلاب العلم » أن الاختلاف في الظواهر التي نراها في المادة وتركيباتها 
راجع إلى خلاف في عدد ترتيب الإلكترونات في ذرات تلك المؤاد. فالذرة التي 
تحوي إلكتروناً و احداً مادتها » هي: إيدروجين» وإذا كانت تحوي ٩۲‏ فهي يور أنيوم ء 
وإذا كانت تحوي ۳٢‏ فهي حدید(۱). 

وثمة حقيقة لم يكن يعرفها ماركس › وهي أن عدد الإلكترونات في أي ذرة 
يساوي تماما عدد البروتونات » اي أن الشحنة السالبة في أية ذرة تتساوي تماما 
مع الشحنة الموجبة(۴). ٤‏ 


ولذلك › فالذرة من أية مادة فى حالتها العادية ›» وحدة متزنة › خالية من 
التناقض الداخلى والصراع. وقد كان المفهوم السائد عن الشحنات الكهربائية 
انها تتجاذب إذا كانت من أنواع مختلفة › وتتنافر إن كانت من نوع واحد »> فمثلاً 
الشحنة السالبة مع الموجبة تتجاذب › والشحنة الموجبة مع الموجبة و السالبة 
مع السالبة تتنافر. إلى أن أثبت العلم في الوقت الحاضر أن هناك مسافة يبطل 
عندها هذا القانون › وهو جزء من ثلاثين مليون من السنتيمتر › وهو ما يعادل 
قطر أكبر ذرة › وبذلك ثبت أن ليس داخل الذرة تناقض("). 

وفي تقرير هذه الحقائق العلمية وتأكيدها يقول (موريس دوكين): «ولقد سادت 
الذرات والحتمية طوال القرن التاسع عشر كله مجال العلم ... لقد حسبنا 
الأعد اد المنتسبة للعناصر »› وحصلنا على تفسير لخواص الغازات بافتراض 
تكوينها من جسيمات دائبة الحركة تامة المرونة › ورغم وصولنا إلى تقدير قطرة 
الذرة ۸/٠١(‏ سم) لم نحاول بناء نموذج لها“(؛). ويقول (موريس دوكين) في موضع 
آخر: في المركز شحنة موجبة يتركز فيها مجموع الكتلة تقريبا » إنها النواة » لقد 


» مارتين مان : (الذرة ومنافعها السلمية). ترجمة الدكتور عبدالحميد أمين »› عالم الكتب للنشر‎ )١ 
.١١ - ٠١ صفحة‎ » ٠۹١١ القاهرة» عام‎ 

۲) موريس دوكين: (المادة وضد المادة)» مرجع سابق » صفحة .١۷‏ 

.۸ المصدر السابق » صفحة‎ )٣ 

.١٤ المصدر السابق » صفحة‎ )٤ 


(efY) 


أمكن تقدير نصف قطرها من التجارب السابقة فوجد أنه يبلغ ۸/٠١‏ سم. وعلى ذلك 
تكون النواة التي تتمركز فيها الشحنة الموجبة للذرة أصغر ٠٠٠1٠٠١‏ مرة من 
الذرة. وهذا الفضاء الضخم الذي يغلف النواة يحتوي على الشحنات السالبة ء 
تلك الإلكترونات الكوكبية التى تدور حول النواة بسرعات كبيرة نوعا ما » والتي 
یکون عددها بحیث يجعل النواة متعادلة كهربائيا١١). ٠‏ 


والماديون ٠‏ كانوا يستندون ضمناً إلى قانون (نيوتن) الذي جعل من 
القصور الذاتي نقيضا متصارعا مع الجانبية › فأخذ الماديون هذه الناحية 
واعتبروا أن كل شيء فيه قوة جذب وقوة طرد › وبذلك يجمع في باطنه نقيضين. 
ولكن قو انين نيوتن قد تعدلت بنظرية أنشتين (النسبية) حين أثبتت أن الجانبية 
ليست قوة › و الفكرة التي تقول: إن كل جسمين ماديين يتجاذبان فكرة خاطئة مخطئة 
مخالفة للحقيقة في تصوير الحركة › لأن الجاذبية لم تعد نقيض القصور › لأنهما 
وحدة » واحدة ومما يجدر بنا أن نشير إليه »> أن العلماء كانوا يعتقدون أن 
الطبيعة قائمة على عنصرين هامين › هما : الطاقة والمادة. واعتبروا المادة شيئاً 
جامداً محسوساً سموه الكتلة › واعتبروا الطاقه شيئا نشيطا بدون كتلة. وبذلك 
أصبح السكون نقيض الحركة » و المادة نقيض الطاقة. ثم أثبت العلم في العصر 
الحاضر وحدة الطاقة والمادة › وأنها - المادة - ليست إلا طاقة مرکزة > وأن 
الطاقة عبارة عن مادة تسير بسرعة الضوء. 


وبذلك زال ما کنا نتصوره على أنه تناقض باكتشاف نظرية: ( اینشتین) في 
الطاقة التى تقول: الطاقة تساوي الكتلة ضرب مربع سرعة الضوء؛. وقد كانت 
المادة الخفيفة تعتبر نقيض المادة الثقيلة » والسائل يعتبر نقيض الجامدء 
و الأبيض يعتبر نقيض الأسود › و الحار نقيض البارد › وما يطفىء النار نقيض ما 
يذكيها. ثم جاء العلم و أثبت أن المادة تتحول من السائل الجامد وبالعكس »و أن 
نوع المادة يتحول إلى نوع ثان › ولا يتطلب هذا اکثر من تعدیل وترتیب عدد مکونات 


.١١۷ المصدر السابق - صفحة‎ )١ 


(orr) 


الذرة من إلكترونات وبروتونات › وقد أمكن بالفعل تحويل ذر ات بعض العناصر إلى 
ذرات عناصر أخرى. وفي تقرير ذلك والتاکید عليه › یقول (موریس دوکین): *ولقد 
كان أهم نجاح تحقق فى محاولة استكشاف النواة › هو دون شك ما قام به 
رزفورد؛ عام ۱۹۱۹م حيث قام بأول تحویل ذري(۱). وما دام قد أثبت أن الذرة 
خالية من التناقض الداخلي »فلم يعد من الممكن القول بأن حركة المادة جدلية › 
ويكون هذا التصور الجدلي للمادة وهما لا أساس له من الحقيقة » ولم نعد بحاجة 
إلى الجدلية لتفسير تحول المادة من نوع إلى آخر › اندماج الذرات › ويتطلب ذلك 
وجود ذرتين تكون درجة تشبعهما مختلفة لتندمجا › فتصبح الذرتان ذرة و احدة من 
نوع ثالث. ولا بد من هذا التآثير الخارجي › أي تأثير ذرة على أخرى لتتم عملية 
التحول. وهذا لا يتفق مع قانون الجدل الذي يقوم على أساس التحول من 
الد اخل » ويقولون: إن الكون مليء بالقو انين المتباينة التي تحكم كل نوع ء وإن 
الأنواع قد اختلفت وتباعدت خصائصها وبدت غريبة بعضها عن بعض » إلى حد أن 
إنجلز قال فى كتابه جدلية الطبيعة“: إن ثمة أشعة ضوء سود اء تكون نقيضة لأشعة 
الضوء البيضاء(). 

وفي ضوء ذلك يمكن القول وبغیر تجاوز: إن ماركس › لم يكن يعبر عن 
الحقيقة العلمية عندما ذهب إلى أن كل شيء يتضمن صراعا داخلياً » و أن هذا 
الصراع بزعمه يقيم قواعد جدل الديالكتيك الذي يقولون به › و الذی على ضوئه 
قالو ا ببناء فلسفات على أساس غير علمي › ونسي الماديون في ذلك › أن نقطة 
الانطلاق › هي الذرة » هي وحدة الطبيعة › ليس فيها تناقض ولاصر اع د اخليينء 
و أن کل الانواع »قد تكونت نتيجة اندماج الذرات وتأثيرها في حركتها الد ائمة 
و أن ناتج هذا التأثير المتبادل » هو التغاير الذي يدل على الحدوث. ومن ثم يدل 
الحدوث على أسبقية الفكر على المادة. وحسب المؤمنين » أن الماديين لم 
يصمدوا أمام المقولات العلمية التي كشف عنها العصر » واضطروا إلى أن 
يقولوا: يجب ألا يفهم هذا الأمر فهما مبالغا في بساطته » إن الصراع بين 


.۷١ المصدر السابق » صفحة‎ )١ 
» عبدالحليم خفاجي: (حوار مع الشيوعيين في أقبية السجون)» مكتبة الفلاح » الكويت » طبعة ثالثة‎ ) 
. ۱۷٦ صفحة‎ » 1۹۷۹4-٩ عام‎ 


(ort) 


الأضداد بمعناه الحرفي المباشر يحدث بصفة رئيسية في المجتمعات الإنسانية ء 
ولا يمكن على آي وجه أن نتحدث داثما عن الصراع بمعتاه الحرفي بالنسبة إلى 
العالم العضوي › أما بالنسبة إلى الطبيعة غير العضوية › فيجب أن يفهم هذا 
التعبير على وجه أقل حرفية. وهذا هو السبب الذي وضع من أجله لينين 
ذلك التعبير بين قوسين. إن هذا التمييز لازم لفهم الصراع للأضداد فهما 
سلیما(۱). 

مما سبق يتضح : أن مقولات المادية بما سمي صراع الأضداد في الكون 
و الأشياء لا تستقيم وحقائق العلم. 


وفي تقرير ذلك والتدليل على فساد المقولة في «صراع الأضداد؛ › يقول 
الدكتور عصمت سيف الدولة : لقد قامت الجدلية المادية على فرضية لفظية › هى: 
«الطبيعة الجدلية“. وليس معنى ذلك › أنه قد ثبت ذاك علمياً » ولكنها - عند 
الماديين - ضرورة لتفسير حركة المادة غير المعروفة › أو لعل هذا وضع تبرير 
تطبيق القو انين الهيجلية على المادة. ولسنا نرى مبرراً لتمسك الماديين بقانون 
الجدل بعد أن فسر العلم حركة المادة و أثبت فساد قوانين الجدل(۲). «لقد كان 
ماركس وإنجلن معذورين عندما قالا: إن المادة جدلية › فقد كان الجهل بالحركة 
الد اخلية للذرة يسمح لهما بهذا الافتر اض الذي يسهل لهما تبني القوانين التي 
وضعها هيجل ... أما أن يقول واحد الآن ذلك ء فهو أمر لا يدل إلا على أنه كان 
نائما » وقد آن الأوان ليستيقظ النيام ولو حتى على هدير الصواريخ في عهد 
الذرة“(۳).... ثم يستطرد عصمت سيف الدولة ء ويقول: لقد جاءنا دليل اليقظة من 
بلد الذرة والصواريخ ولننظر ما يقول مؤلفو أسس الماركسية - اللينينية › إنهم 
يقولون: إن المادة في عالم المرئيات وعالم غير المرئيات الذري لا يحركها ولا 


)١‏ د. عصمت سيف الدولة: (نظرية الثورة العربية الاسس) ج٠/٠٠٠/١١٠‏ دار المسيرة » بيروت > عام 
۹ م. 

۲) اسس الماركسية الليننية » مرجع سابق » صفحة ٠١١‏ . 

)٣‏ يوسف كمال: (مستقبل الحضارة بين العلمانية والشيوعية والإسلام) » القاهرة › الهيئة العامة للكتاب 
طبعة أولى عام 1۹۸٠‏ » صفحة .٤]١‏ 


(oo) 


يحدد مستقبلها التناقض الجدلي في ذاتها. أي أن المادة في العالمين غير 
جدلية. قالوا ذلك في الطبعة الأولى باللغة الإنجليزية من كتاب: أسس الماركسية 
اللينينية › التي لا تحمل تاريخ نشر › ص ۸۱ - ۸۲ » تحت عنوان الحتمية و العلم 
الحديث(). 


أما الطبعة الثانية من الكتاب سنة ۳٦۱۹م‏ وما تلاها من طبعات سنة ٤٦1۹م‏ ء 
فقد جاء الحديث تحت نفس العنوان خلواً من العبارات التي وجدت في الطبعة 
الاولى أو من بديل لها في ص ۷١ - ٠۹‏ وننقل عن الدكتور عصمت سيف الدولة نص 
عبار ات الطبعة الأولى التي جاعت تحت عو ان : 

أ - عالم المرئيات ( الماكروكوزم). 

ب - عالم غير المرئيات("). 


^ 
+ 


كان علم الطبيعة في الفرنين الثامن عشر والتاسع عشر » أي على عهد 
ماركس وإنجلز › مقصوراً على دراسة عالم المرئيات » أي عالم الأجسام 
الكبیرة نسبیاً وجزئیاتها › مؤسسا بشکل رئیسی على میکانیکا نیوتن تسوده 
الحتمية الميكانيكية › وكان هذا ميزة له » وهو في الوقت ذاته عيبه › إنه 
يجعل من كل سبب سببا ميكانيكياً. ومثال علاقة السببية الميكانيكية حركة 
كرة البلياردو عند دفعها بالعصا ... فقوة الاندفاع في الكرة مساوية للقوة 
المنقولة إليها من العصا » و القول (باللاشيء) في الأثر يتجاوز السبب › 
ويمثل نموذجا للحتمية الميكانيكية. 


أي وقت › أمكننا عن طريق قوانين الميكانيكا التقليدية (ميكانيكا نيوتن) 
أن نحدد مقدماً حالتها فى أي وقت في المستقبل › وقد تأيد هذا المبدأ 


. ١١ (نظرية الثورة العربية الأسس) »› مرجع سابق » صفحة‎ )١ 
. ٠١١ (نظرية الثورة العربية : الاسس) » مرجع سابق » صفحة‎ )۲ 


(or) 


أو تأكد بدراسة الحركة والتأثير الميكانيكي المتبادل في الأجرام 
السماوية › وكذلك في الأجسام المرئية في الأارض والجزئيات. ففي عالم 
المرئيات تتميز حالة الجسم المتحرك بموقعه في المكان وسرعته في وقت 
معين » ويمكن تحديد هذه الخصائص تحديداً دقيقاً » وبمجرد معرفتها نستطيع 
أن نحدد بدون أي لبس أي › في أي وقت في المستقبل على أساس 
قوانين الميكانيكا الكلاسيكية. 


أما في العالم غير المرثي » فنظرا للمميزات الخاصة لظواهره نجد أن 
حركة المادة فيه أكثر تعقيداً. ويبدو هذا على وجه خاص من أننا نستطيع 
أن نحدد بأية درجة مطلوبة من الدقة » إما وضع الجسم وإما سرعته. ولكن 
قو انين الميكانيكا الكلاسيكية » غير كافية عند تطبيقها في العالم غير 
المرئي › إذ لا نستطيع بها أن نحدد مقدما كل موضع وسرعة كل جسم غير 
مرئي. ومع ذلك فبمعرفة قوانين الميكانيكية الكوانطية: (أي قواعد 
الميكانيكا الخاصة بحركة غير المرئيات) يمكن تحديد وضعها المحتمل في 
أي وقت في المستقبل(۱). ٠‏ 
بهاتين الفقرتين كان مؤلفو *أسس الماركسية اللنينية' » وعددهم )۳١(‏ عالماً 
قد استبعدو! الحركة على أساس قانون التناقض الجدلي من عالم المادة 
مرثية أو غير مرئية › وانتهوا إلى أن حركة المادة يمكن تحديدها مقدما 
على وجه الدقة في عالم المرئيات طبقا لقو اعد الميكانيكا التقليدية » ويمكن 
تحديدها على وجه الاحتمال في عالم الذرة طبقا لقواعد الميكانيكا 
الكو انطية » وبهذا وضعوا النهاية الحاسمة للادعاء بأن المادة جدلية. 
ولكن هاتين الفقرتين › حذفتا من الطبعة الثانية سنة ۳١۹م‏ وما تلاها من 
طبعات. 


وقد عقب الدكتور عصمت سيف الدولة في كتابه: (نظرية الثورة العربية) 


0 


(نظرية الثورة العربية الاسس)» ج۲۸/۱٠.‏ 


(of¥) 


على قضايا المادية › بقوله: لو قبل الجدليون الماديون العلم لفقدوا التعصب 
لنظريتهم» والتعصب لازم الماديين ولم يتخلوا عنه بزعم أنه ضروري لخدمة 
أغر اض ثورية تقتضي انفعال الجماهير بها إلى أقصى حد ممكن. لذلك ركز 
الجدليون الماديون على النظرية عن طريق المطاعن التي وجهوها للمثالية... 
وعندما يقال: إنه ليس ثمة غير نظريتين : المادية والمثالية 3 تنهار المثالية من 
وجهة النظر المادية › فإن المادية تكون قد انتصرت دون أن تتعرض هي ذاتها 
للاختبار » وهي طريقة يفسرها السباب والشتائم المجردة من الموضوعية التي 
يكيلها بعض الماديين لغيرهم » وأول سبة أن يتهموهم بأنهم مثاليون » أي 
ينسبوهم إلى نظرية لا يمكن الدفاع عنها(). 


وخلاصة ما يمكن أن ننتهى إليه بعد أن تبين لنا أن الكون تحكمه علاقات 
التز اوج وليس التناقض كما يدعي الماديون » وبعد أن ثبت لنا أن المادة لا 
تحتوي على النقائض الد اخلية كما يزعمون » فإن تطبيق قو انين المادية بالمفاهيم 
الجدلية الهيجلية الماركسية على الحياة الإنسانية » أمر في غاية الفساد › 
ومنهج و اضح البطلان. 


والكون المادي » محكوم بالقو انين والسنن الربانية › لا يخرج منها إلا 
بمشيئة الله » فلا حرية له ولا إرادة. وهنا محل الخلاف بين الإنسان والمادة » 
فالاإنسان ذو حرية وإرادة » والكون المادي لا حرية له ولا إرادة › والمادة تتصرف 
تصرفا واحداً فى الظروف الواحدة › بينما الإنسان يتصرف تصرفات مختلفة في 
ظرف واحد. إن من الخطاً البين » القول: بأن قوانين المادة تنطبق على حياة 
الإنسان. وكل بناء أقيم على هذا الاساس غير العلمي » لا يمكن أن يكون مقبو؟ 
علمياً » لأن تطبيق قوانين المادة على حياة الإنسان › فاسد من وجهة النظر 
العلمية للخلاف الكبير بين المادة وقو انينها » و الإنسان وقو انينه » ولا بد من أن 
يقف الماديون عاجزين » وأن يتعرفوا بأن المادة مخلوقة وليست خالقة › لانها 


.۹۵ عصمت سيف الدولة: (نظرية الثورة العربية الاسس) » مرجع سابق » جا » ص‎ )١ 


(oA) 


حادثة ء ومصيرها إلى الفناء » لأنها إذا كانت أزلية » فهي من ثم ليست أبدية » وما 
دامت المادة وغيرها حادثة أي مخلوقة › فالمخلوق لا يستطیع أن يصنع لنفسه 
قو انين يسير عليها » فإن الله الخالق سبحانه وتعالى » هو الذي أوجد لها 
القو انين التي تسير عليها ء و التي تحكم علاقات الكون كله. وإذا كان الخلق كما 
تنطق بذلك البراهين والدلائل فى الطبيعة » ناشىء عن إرادة »> فهذه الإرادة 
سبقت وجود المادة » وعلى هذا » فالعلم الإلهي سابق في الوجود على المادة ء 
٠و‏ الإنسان لا يفكر في العالم المادي فقط › وإنما يصل إلى تجريد ات ذهنية غير 
مادية. وخاصية التفكير فى الإنسان ناشئة عن إرادة الله تعالى » وليست مجرد 
نتيجة تلقائية لانعكاس حركة المادة على المخ » والروح خلقها الله سبحانه وتعالى» 
وهي مجهولة لم يستطيع أحد اكتشافها. 


(or) 


[1] فساد القول بنغي النغي : 


هذا القانون » قد سبقت لنا الإشارة إلى دلالته في الجدل المادي » وهو 
عبازة هن أفطاف. المادعن » يان كل مرحلة من مر احل. التطون. التي يقولون بها 
سواء كانت اقتصادية أم فكرية › تعقبها مرحلة أخرى هي أرقى منها و أسمى › 
وبتعبير آخر: المرحلة التي تسبق الأخرى تعتبر اللاحقة نافية للسابقة » و الأولى 
تعتبر نفيا أو سلبا بالنسبة المرحلة التي لحقتها » وفي ضوء المعتقد المادي تعتبر 
المرحلة السابقة أدنى وأحط من اللاحقة » ومن ثم » فالمرحلة اللاحقة عندهم 
أعلى و أفضل › أي أنه بحكم القول: بأن مقولة (نفي النفي) أو سلب السلب فى 
الفكر المادي » هي الاعتقان بإحلال ظاهرة محل ظاهرة بينهما تفاضل » فإن هذا 
الاعتقاد كان تمهيداً للتفكير المادي الماركسي » الذي ذهب في تفسير التاريخ 
على ضوء مثل هذه الأسس في الجدل. 


فقد انتهى ماركس إلى تصوره عن مراحل تطور الإنتاج الاقتصادي › 

وتفسيره لاطو ار التاريغ التي تعرضنا لها بالعرض و النقض › وهي: 

« أن نظام الرق » أفضل من نظام المشاعية البد ائية. 

* وأن نظام الإقطاع » أفضل من نظام الرق. 

* و أن نظام الر أسمالية › أفضل من نظام الإقطاع. 

٠#‏ وأن نظام الاشتر اكية » أفضل من نظام الر أسمالية. 

× وأن نظام الشيوعية » أفضل النظم المتقدمة › ولذلك فلم يأت نظام آخر 
ینفیه (هکذ | کانو! یعتقدون). 
أما تطبيق قانون نفي النفي على المراحل المعرفية الثلاث › فينتج: 

* أن الفلسفة العقلية › أفضل من الدين. 

» وأن الفلسفة الوضعية » أفضل من المعرفة العقلية ومن المعرفة الدينية 
و أن الدين حسب هذا القانون »هو أحد الدرجات الثلاث ... 


(o۰) 


ومن الواضح البين » تأثير د اروين حتى على مثل هذا القانون › إذ نظرية 
التطور والانتخاب الطبيعي › تقول: باختيار الطبيعة للأصلع(1). ومن ثم جاء 
الأصلح في التطور الاقتصادي › هو : الشيوعية العالمية 

و الأصلح في التطور المعرفي »هو المعرفة الوضعية الحسية ... 


ولذلك › فلن ينفي الشيوعية نظام آخر › لأنها أصلح النظم !! بزعمهم › ولن 
ینفی المعرفة الوضعية الحسية » معرفة آخری > لأنها أٴصلح المعارف! حسب 


ومما يجدر ذكره » أن اعتقاد الماديين بمقولة: (نفي النفي) أي نسخ 
الجديد للقديم » أنهم يرون فيه الاستمرار الذي لا توقف له › لأن هذا الاستمرار 
الذي يقولون به › هو دستور التطور الدائم عندهم › كما أنهم فيما يعتقدون لا 
يرون في نسخ القديم أو نفيه عند إحلال الحادث محله القضاء على عناصره كلها 
بما فيها الصالح وغيره › بل هو نفي من شأنه أن يحتفظ بأفضل خصائص القديم › 
ويمتاز عليه بخصائص لم تكن › لذا يقول فلاسفة المادية: إن نفي النفي 
الديالكتيكي يفترض النفي و المحافظة على حد سو اء١٠١). ٠‏ 


الجانب مقصور على التطور الاجتماعي الاقتصادي › وعلى التطور الاجتماعي 
المعرفي. 


وهذ ان المظهر ان ءلم يسلم واحد منهما من النقد و النقض »لا من خصوم 


1) روبرت تشارلز داروين: «أصل الانواع؟ ترجمة إسماعيل مظهر » دار الآداب » بیروت › عام ۱۹0۹م » 
صفحات ۱۰۵۰۸۳۰۷۵ . 
۲) بودى سننبك وياخوت: "موجز المادية الديالكتيكية؟ دار التقدم › موسكو » عام 1۹0۸ء ص ٠١١‏ . 


(f1) 


تنقية فلسفته من الأخطاء الجسيمة التى ظهرت فى أثناء التطبيق وعلى أيدي 
ناقديه من غير الشيوعیین(۱). 


وقد يهون الخطب » إذا اقتصر النقد الموجه إلى فلسفة ماركس على 
الجانب التاريخي الاقتصادي منها أو الجانب الفلسفي » كما هو الحال معنا 
ونحن ننقض دعوى أو فرية: نفي النفي › لأن ما قاله » هو مجرد فروض وتخمينات 
ترجع إلى عصور لم يعها التاريخ وعياً كاملا. ولكن ماركس ورط نفسه في توقعات 
عن المستقبل باءت كلها بالفشل وما يزال الواقع حتى فى أقوى المجتمعات 
واا ان عد شوو ف هور بن رر ين تقل الخرات اناز عن 
المجتمعات الإنسانية وجهله بتاريخها » فضلا عن فساد توقعه بمستقبلها » وبذلك 
ظهرت فلسفته وكأنها تخاريف كاهن غلبه الجهل › فأفقده القدرة على ضبط الأفكار 
ودقة التعبير. 


لكن در اسة مقولات الجدل الثلاث › وخاصة فرية: (نفي النفي)» تؤكد سرقة 
المقولة: (نفى النفى) من (هيجل)» وإضافة مجموعة من التناقضات الماركسية إليهاء 
كاك أخبحت انرك ر بعد الإخافات اله رة ها أا د شرا لزم 
الذي يقول: بالتطور من الأدنى إلى الأعلى » ومن الأضعف إلى الأقوى. 


وقد نسى الماديون سؤا؟ تطرحه البداهة والفطرة حول قواعد الجدل 
الثلاث » وهو: من الذي يخطط أو يوجد حركة المادة في قواعدها أو حركاتها 
الثلاث ؟؟ 


لقد نسی أثمة الفكر الماركسى › عندما وقعوا من ميراث هيجل على 
أفضل ما تصوروه › الأرضية الفلسفية الصالحة لأفكارهم المادية والاجتماعية 
و الاقتصادية > لقد نسوا أنه لا بد من يعض التعديل في تفصیل الثوب 6 ليأتي 


)١‏ لينين: (الدفاتر الفلسفية)» مصدر سابق ج0۷/۲. 


(of) 


صالحا ولو في الجملة للمزاعم الجديدة. إنه من المسلم به أن جميع أقطاب 
المادية الجدلية › ينكرون ظاهرة (العلة الغائية) فى الطبيعة وحركتها » أيما 
إنكار .)١(‏ ولكنهم يذهبون في ربط حركات المادة وتطورها بالغاية مذهباً يقيمونها 
مقام الوعي الإنساني في أرقى نشاطاته وأتم أحواله »> وهو مذهب يشتط فيه 
الماديون حتى عن الحدود التى يقف عندها القائلون بظاهرة العلة الغائية في 
هذا السلم المزعوم؟ فهي دائما تحول نفسها - متمثة في شتى جزئياتها المادية 
- من الحالة البدائية البسيطة إلى حالة أخرى تناقضها » ثم ترتد على نفسها ثانية 
في تركيب يضم البدائي القديم مع الطور التحسيني الجديد الذي يقولون به » ثم 
لا تلبث أن تدفع نفسها فى السلم ذاته تطلعا نحو وضع أفضل › وهكذا 


إن هذا الزعم المادي خاطىء من أساسه » وإن العلم الذي ادعوا أن 
معتقد اتهم نتيجة لمقرراته يثبت عكس ذلك تماما › إذ من المعلوم عند علماء 
الطبيعة والفلك أن مادة الكون الصلدة آخذة في الانحلال والتلاشي أثناء 
تحولها إلى إشعاع. ومن المعلوم أن وزن الشمس كان يزيد على ما هي عليه اليوم 
بالاف أو ريما بملايين الأطنان › فإذا عرفنا أن الشمس هي التي تمد هذه 
الطبيعة بمعظم عوامل التماسك والحياة » عرفنا أن الخط السات ف نن 
الطبيغة عموما + لثما هو خط متحي إلى الدى ءوليس تاعا في جملقه + إلى 
الأعلى » كما تزعم مقولات الجدل المادي » وخصوصاً مقولة (نفي النفي×۲). 


ومن المعلوم أيضا › أن الطاقة إذ تتحول من شكل إلى آخر ء.إنما تتحول - 
غالب - من الشكل الاعلى إلى الأدنى » أي من الأقوى إلى الأضعف » إلا عندما 


)١‏ لينين: (الدفاتر الفلسفية)» مصدر سابق » ج0۷/۲. 
۲) المصدر السابق > ج0۸/۲. 


(of) 


تتحقق عو امل خارجية من شأنها أن تفعل العكس ٠‏ فطاقة النور مثلا » أغنى من 
طاقة الحرارة › كما هى معروف. ومن السهل أن تتحول ألف وحدة من طاقة النور 
إلى ألف وحدة حر ارية » وذلك بتوجيه مقد ار من النور إلى سطح بارد أسود مثلا » 
ولكن تحويل هذه الوحدات الحرارية إلى طاقة من النور مستحيل. فأين معدلات 
الجدل المادي؟ 


ومع ذلك › فإننا إذا عرفنا أن كلا من النور والحرارة › هو ينبوع الطاقة 
للأشياء الأخرى › عرفنا أن هذا الخط المنحدر فيما يتعلق بتحولاته من الأقوى 
إلى الأضعف ينعكس على سائر الأشياء التي تعيش على غذاء من الحرارة 
والنور » وقد يخيل للبعض بأن إشعال الحطب أو الفحم يخالف هذه الظواهر 
التي تقول بالتحول من الأقوى إلى الاضعف » إذا تخيل البعض من الناس أن 
الحطب قد اختزن حرارة الشمس في جوفه › وها هي ذي قد تحولت ثانية بو اسطة 
الاحتراق إلى نور. 


والحقيقة العلمية › تقول: إن ما تشعه الشمس › هو مزيج من الحرارة 
و النور معا » فما يختزنه كل من الفحم و الحطب › وهو عبارة عن أطو ال مختلفة من 
الور والحرارة معا » فإذا ما أحرق الحطب أو الفحم أمكن الحصول على ما 
كان مخزوناً فيه › و الذي تحصّل عند الإحراق ليس حرارة تحول عند الحرق إلى 
ئور. 

ثم من المعلوم أيضاً » أن ذرات الراديوم وغيره من المواد المشعة › 
تتفكك بمرور زمن عليها »› وتستحيل إلى ذرات من الرصاص والهليوم. وقد حاول 
العلماء أن يعلموا › ولو على وجه التقريب: المقياس الزمني الذي تتحول فيه 
كمية معينة من ذر ات الراديوم إلى رصاص » ليتخذو | من كمية الرصاص الموجود 
في مكامن المعادن المختلفة مقياسا يوضع عمر هذا الكوكب الارضي إلى اليوم ء 
وما رأى العلماء يوما: أن الرصاص والهليوم قد عاد كل منهما فتحول ذات يوم - 
ولو فى ذرة واحدة منه - إلى الراديوم ذاته الذي انحدر منه › فضلاً عن أن يعود 
إليه بتركيب أغنى وأفضل!.. ومن الممكن أن نقول ذلك أيضا في حياة الإتسان 


(of€) 


وجسمه: إن نسيج الخلايا لايفتاً يقوم بوظيفته » ضمن الشروط و الظروف المعروفةء 
وتستمر عملية التجديد فيه إلى ميقات محدود. حيث لا ثلبث أجهزة الجسم كلها أن 
تتقاصر عن أداء وظيفتها فتتناقص الحرارة فيه › وتعجز الأجهزة عن استخرأج 
الحرارة اللازمة للجسد والخلايا. وينتهي ذلك بوقوف كل شيء عن أداء وظيفته 
التي کان د ائبا عليها › حيث يتحقق الموٽ الذي لا مفر منه لکل کائن حي. 


وخلاصة هذه الحقائق العلمية: أن خلايا الجسم تتجدد »› باستمرار › ولكن 
ضمن خط عام يتجه بمجموعه نحو الركود والانمحاق › لا كما تدعى قواعد الجدل 
المادي التي يلوكها الماركسيون الماديون. فأين هو تطبيق نظام الديالكتيك 
الاق ٠ش‏ اة الإنسان؟ و أين هى قواعد الجدل الذي تقول به الماركسية في 
تفسیر التاريخ الإنساني و الوجود؟؟). ٠‏ 


وإذا نظرنا إلى أقوى مغالطات أو قل مفتريات (إنجلز) في مقولة: (نفي 
النفي) ومز اعمه في تطبيقها على الطبيعةء فإن المثال المفضل عنده وعند الماديين 
جميعا » هو من عالم (النبات). وهذا المثال > هو (حبة الشعير) وفي ذلك يقول 
إنجلز: 

«إذا ماصادفت مثل هذه الحبة من الشعير شروطا هي طبيعية بالنسبة إليهاء 
إذا ماسقطت في تربة مناسبة » فإنها تجتاز إذن › تحت تأثير الحرارة والرطوبة 
تحول نوعيا › فتنتشي › وعندئذ فإن الحبة بحد ذاتها تكف عن الوجود › إنها تنبت 
وفي مكانها تظهر النبتة التي نشأت عنها » ولكن ما هي العملية الحياتية الطبيعية 
لهذه النبتة؟ إنها تنمو وتزدهر وتلقح › و أخيراً تنتج من جديد حبوب الشعير. ولا 
تکار هذه الحبوب تنضج». 


وهكذ ا » يفصل إنجلز في تصويره لمقولة: «نفي النفي؛ من مثال حبة «الشعير؛ 


)١‏ تيودورا ويزرمان: تطور الفكر الفلسفي“ ترجمة سمير كرم » دار الطليعة » بيروت ٠‏ عام ۱۹۷۷ » طبعة 
أولی » ص۱٤۲.‏ 


(ofe) 


وهو تناول يباهى به دعاة المادية › ولماذا؟ لأن مثال حبة الشعير أو الحنطة لا 
يدخل في إطار نطاق قانون الديالكتيك الذي يقولون به: «نفي النفي» لان الحبات 
الجديدة التي أنتجتها (نبتة الشعير) ليست صعودا بالتركيب إلى ما هو أغنى في 
ضوء ماتزعم المقولة المادية: (نفي النفي). 


إن حبات الحنطة والشعير والأرز ونحوها » هي هي › منذ أقدم الآزمان إلى 
اليوم. ولم تحقق عمليات الزرع المتلاحقة لها إلا رجوعاً دائريا إلى أصلها ذاته ء 
فأين هو الصعود الناتج عن نفي النفي الذي يقول به قانون الديالكتيك » وهي هنا 
حبة الشنعين. المستهلكة في الأرحى - بتركيب جديد » أغتى هن ذي قبل؟ ٠‏ 


إنه من اليسير الآن » أن يقال لإنجلز ولكل الماديين القدامى والمحدثين: 
إن الذي يقولونه عن القمع أو الشعير مثلا » ينطبق بذاته على كل أصناف النبات 
و الأشجار المثمرة › ولكن لايفيدهم شيئا في دعم تصور اتهم هذه. ذلك لأن الشجرة 
- أي شجرة - إنما تقدم ثمارها التي وصف إنجلز حركتها ( الديالكتيكية) » ضمن 
سلطان قانون لا يتبدل » وهو أن الشجرة تتمطى نحو القوة والنمو › ثم ماتلبث › 
بعد حين أن تتراجع نحو الضعف والشيخوخة والذبول › ثم تيبس وتصبح حطباً 
للحريق... فما قيمة تلك الحركة التي يدعيها الماديون (ولتكن ديالكتيكية كما يحب 
الماركسيون لها أن تكون) عندما تختويها هذا القانون البدهي المعروف › الذي 
يسير بالشجرة كلها نحو الفناء والانتهاء » أي ضد الجدل الذي يقولون به بشكل 
کلي وحار؟ 


وأما في عالم الحيوان » فإن سائر أئمة المادية الجدلية » وفي مقدمتهم 
إنجلز )١(‏ يرون في نظرية التطور التي طرحها داروين الدليل على ديالكتيكية 
الإنسان من حيث نشأته وتطوره.. كما يرون في قصة الفراشات ونشأتها من 
البيوض » ثم تزاوجها وموتها عقب عملية التزاوج.. آنه المثال الثاني لسلطان 
الديالكتيك على مملكة الحيوان. 


. 1۷ إنجلز: (ضد أنتي دوهرنغ)ء فصل الجدلية  إنكار الإنكار » مرجع سابق »> ص‎ )١ 


(e67( 


ونقض هذا الاستطراد الخاطىء في سوق الادلة والبر اهين › هو على 
غرار نقض مقولة القمح والشعير: إنه من البداهة «العلمية أن جوهر؛ 
«الفراشات؛ أيا كانت الطريقة التى تتكاثر بها › لم يختلف عما كانت عليه منذ 
أقدم الازمنه إلى اليوم. الاك ر الندفى لے وان شات ای ل عد 
بها نحو التطور من شكل أدنى إلى شكل أرقى(). 


وأما تطبيق الديالكتيك على الإنسان من حيث تطوره ونشأته اعتمادا على 
مقولات (داروين) في التطور › فهو قول بغير علم ولا عقل »› لآن الماديين 
الماركسيين حيال نظرية داروين » لايملكون إلا التضحية بأحد شيثين في سبيل 
الحصول على الشيء الآخر. فإما أن يضحوا بدعوى الجدلية فيما يتعلق بنشأة 
الإنسانء ويعرضوا عن نظرية د اروين والانتصار لها » وعندئذ يمكن أن تسلم لهم 
دعوى القفزة في التطور. وإما أن يضحوا بدعوى القفزة في سبيل آن يحصلوا 
على مثال يدعم تصورهم الجدلي بالنسبة لنشأة الإنسان › وعندثذ يمكنهم أن يجدوا 
في نظرية داروين مايسعفهم. فإذا بقيت نظرتهم إليها متسمة بقدر كبير من 
السطحية والسذاجة. والشأن في مثل هذه النظرة أن تستمر لبعض الوقت. وفي 
نقض هذه المز اعم المادية ء يقول الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي: 


”ما من مرجع من المراجع المتعلقة بالجدلية المادية » من وجهة نظر 
القائلين بها » إلا ويمجد نظرة داروين هذه في الجملة. ويرى فيها المعجزة 
الكبرى والآية العظمى التي لم تظهر إلا لتثبت للناس أحقية الديالكتيك ورسوخ 
سلطانه فى مملكة الكائنات كلها. فإذا سرنا فى ركاب هذه المعجزة بضع خطو ات › 
وفرضنا نها صحيحة كل الصحة › فما الذي سنراه؟.. لسوف نری أن هذه 
المعجزة تنادي بأفصح لسان و أبلغ بيان › بأن التطورات التي تتم في جواهر 
الأشياء إنما تنضج عواملها تدريجيا وتتحقق هي أيضا تدريجيا » بدون أي قفزة ء 


)١‏ محمد سعيد رمضان: (كبرى اليقينيات الكونية) . دار الفكر > عام 1۹۷۹ » طبعة رابعة» طبع دمشق» 
صفحة ۲۷۱. 


(ef¥) 


ذلك لان فكرة تطور الإنسان › وغير الإنسان من مختلف الكائنات الحية. هكذا 
تقول وتقرر. من ذا الذي رصد الساعة التي قفز فيها الكائن الذي غدا اليوم 
إنسانا من حلقة إلى أخرى؟.. ومتى قال داروين ذلك؟.. ليس في کتاب: ( أصل 
الانواع) إلا التأكيد ات المتتالية بشتى الادلة والاساليب على عكس دعوى القفزة 
تماما » وهو ماينكره أنصار المادية الجدلية غاية الإنكار › وينعتونه بالنظرة 
المبتذله للتطور». 


الحقيقة التي لاريب فيها › عند جميع العلماء المعنيين بهذا الشأن » أن 
شيئا من نظريات التطور لم يبلغ الدرجة التي يمكن للباحث أن يستند إليها في أي 
مسألة علمية. وليس من المبالغة أن نقول: إن هذه النظريات كلها - بدءا من 
الماركسية » إلى الداروينية » إلى الداروينية الحديثة - لاتزال واقعة عند طور 
الفرضية فقط. هذا إذا أحببنا أن نعرض »لسبب أو لآخر »عن الأدلة العلمية 
المختلفة التي تتابعت على نقضها١١).‏ 


وإن د اروين نفسه › هو أول من يقرر ذلك في كتابه: « أصل الانو اع» فالرجل 
لم يزد على أنه طرح فكرة لامارك“ بشكل ريما كان أقرب إلى القبول في الميزان 
العلمي بنظره. ثم إنه أخذ يحذر › مرات عديدة » في كتابه » من أن يفهم كلامه على 
أنه قر ار علمي غير خاضع للنقض أو النظر. بل إن الرجل ألح على ما هو أبلغ 
من ذلك(۲). فقد عرض أثناء فرضيته لتطور الأنواع من بعضها › لمشكلات تعترض 
فرضيته وتنقضها › فاعترف بأنه لا يستطيع أن يقدم أي جواب عليها. كرر ذلك 
أكثر من مرة في كتابه. 


.۲۷۳ محمد سعيد رمضان البوطي: (المرجع السابق) » ص‎ )١ 
يمكن الرجوع بنوع من التفصيل إلى ماكتبه حول هذا الموضوع عباس محمود العقاد في كتابه: عقائد‎ )۲ 
۷۹ ۷۲ء‎ »٦۳ ۰۵۷ المفكرين في القرن العشرین؟» مرجع سابق» صفحات‎ 


(o۸) 


فهو يورد مرة على فرضيته » الإشكال التالي: إذا كان مبدأ الاصطفاء 
الطبيعي › هو مبعث التطور المستمر للكائنات الحية » وكان هذا التطور يتجه 
دوماً شطر ماهو الأصلح › فلماذ! لا نجد القوى العاقلة فى كثير من الحيوانات 
أكثر تطوراً وارتقاء من غيرها › مادام هذا الارتقاء ذا فائدة لمجموعها؟.. 
ولماذا لم تكتسب القردة العليا من القوى العاقلة بمقدار مااكتسبه الإنسان 
مثلا؟.. ثم يجيب على هذا الإشكال بالعبار ات التالية: 


*إننا لاينبغي لنا أن نعيش على جواب محدود معين على هذا السؤال » إذا 
ماعرفنا أننا لا جرم نعجز عن الإجابة على سؤال أقل من هذا تعقيدا .)١(‏ 


ثم إنه ضرب أمثلة كثيرة للمشكلات التي هي أقل تعقيدا من المشكلة التي 
ذكرها » منها أننا قد عثرنا على هياكل لحيو انات تعود إلى ماقبل العصر الجليدي. 
ولدى النظر تبين أنها لم تختلف اليوم عما كانت عليه قط › ومنها أن أثر 
الانتخاب الطبيعي مادام بالغ سلطانه إلى تلك الحدود البعيدة » فلماذا لم 
يستحدث في أنواع معينة تر اكيب › إن استحدثت فيها › كانت ذات فائد كبيرة 
لها؟... ثم يجيب على هذه المشكلات كلها بالكلمة التالية: 


(إن مما يضاد بديهة العقل » أن نحاول الإجابة على هذا السؤال و أمثاله 
إجابة بينة » إذا ما قدرنا مبلغ جهلنا بتاريخ كل نوع من الأنو ا ع)'). 


إذن » فإن على أئمة المادية الجدلية › إذا كانوا مصرين على عدم التخلي 
عن الفرضية الداروينية حول أصل الأنواع › وعلى التمسك بها كسباً من أكساب 
الديالكتيك - عليهم أن يتصدوا للإجابة على هذه المشكلات التي أعلن داروين 


1) روبرت تشارلز داروین: (أصل الانواع) ترجمة إسماعيل مظهر › مكتبة النهضة › بيروت » بغداد» بدون 
تاریخ > صفحة ٤١١‏ وتعتمد أيضاً على طبعة دار الآداب › بیروت › عام 1۹۵۹ء 
۲) المرجع السابق » ص .٤٤١‏ 


(04۹4) 


عجزه عن تقديم حل لها: لماذ! لم تتطور الحيوانات التي عثر على هياكل لها تعود 
إلى ماقبل العصر الجليدي وبقيت على حالتها إلى اليوم؟.. وأين هو سلطان 
القفزات الديالكتيكية عليها..؟.. لماذا لم تتطور القوى العاقلة فى كثير من 
الحيوانات » كما تطورت عند الإنسان » مع تهيؤ الفرص السانحة لها جميعا؟.. 
لماذا نجد اليوم كلا من الأصلح والصالح والفاسد › يواكب الواحد منهم الآخر 
في دروب الحياة » بدءً من الهلاميات إلى الإنسان › دون أن يقضي القوي منها 
على الضعيف خلال ملايين من السنوات المنقرضة (إن صح هذا التصور) طبقا 
لما تقرره فرضية التطور الداروينية من أن البقاء إنما يكون للأصلح؟.. و أين هو 
أثر الدفع الديالكتيكي على تلك الأصناف المختلفة » والتي كتب عليها أن تبقى 
حبيسة في قاع التخلف › مع أن السلم اللولبي إنما جاء لنشل المادة بكل 
أصنافها (على حد مايؤكده الماركسيون) من التقوقع والجمود › ودفعها نحو 
الأفضل عن طريق الأطروحة › فالطباق » فنفي النفي؟.. 


ثم أين هي القفزات التي قفزتها الأصناف › خلال انتقالها من كيفية إلى 
أخرى » وهل وعى التاريخ أو رصد شيئاً من ذلك.. وما هو موقفهم من داروين 
الذي يأبي إلا أن يحرجهم ويلح على أنها أطوار تدريجية خالصة؟(١).‏ 


وهکذ ا »> فليس في شيء من نظرية التطور التي تصورها د اروین › أو من 
کان قبله ›» أو من جاء من بعده › ما يفيد أئمة الماركسية لدعم شيء من أرکان 
المادية الجدلية بوجه من الوجوه › بل الأمر - كما تبين - يجري على العكس تماماً 


.۲۷۲ د. محمد سعيد رمضان البوطي: (كبرى اليقينيات الكونية) » ط٤ » مرجع سابق » صفحة‎ )١ 


(66۰) 


وبعد: فقد ظهر لنا من خلال هذا العرض المفصل لموضوع: (الفكر المادي 
المعاصر في البلاد العربية) أن هناك حقائق كثيرة أبرزها البحث تتصل بهذا 
الفكر وبوجوده - ممثلة في تيار ات فكرية إيدلوجية و أحزاب سياسية وعقائدية - 
في البلاد العربية. 
٠‏ ومن هذه الحقائق التي أبرزها مسار المادة العلمية: أن هذا الفكر 
المادي طارئ' ودخيل على البلاد العربية » وأنه لايتصل بعقائدها ولاتراشها › 
وليست له جذور في تاريخها الأصيل »و أن الذين نقلوا بعض جراثيم هذا الفكر 
في كايام + ادوا مرون أمام الحهارة ,الفربة وشان ا تا لحد اغ ركان 
بخفتهم اة الذي ينوا هذا الف بالجطة من - أن الاس عن الف 
الصحيع في الإسلام أو الانتماء لدين الامة وحضارتها. 


كما ظهر: أن كثيرا من اليهود والنصارى كانوا وراء الترويج لهذا الفكر 
بهدف صرف مثقفي الأمة وقيادتها عن الإسلام » وقد تعاونت الصليبية العالمية مع 
هؤلاء المحسوبين على الإسلام أو العروبة » كما أن المناخ الفكري والسياسي 
أتاح لدعاة الفكر المادي في بعض البلاد العربية الجهر بدعوتهم و السيطرة بها 
وساعد على ذلك سقوط الخلافة العثمانية › وتفتت الأمة العربية ›» وظهور 
الجماعات اليهودية و الصحف المو الية للتغريب. 

ومن الحقائق التي تستحق أن نبرزها أيضاً › أن هذه الهجمة المادية › قد 
دفعت الغيورين على الإسلام والواعين بحقائقه إلى الجهاد بالعلم والفكر ضد 


هذه الغارة. 


ومع الأاسف الشديد › فقد قامت الاقليات غير المسلمة التي تعيش في بعض 
البلد ان العربية بعمل متطرف ضد الإسلام و المسلمين » وتبنت المذاهب المادية 
من شيوعية وقومية و اشتركية وتنصيرية ء لتساعد على تفتيت الأمة وتحقيق تشرذمها 


بعيداً عن دين الوحدة و التوحيد. 


(061) 


ومن الحقائق التى أبرزها البحث فى هذا الباب: أن الاستعمار العالمي 
الى مر ع تح البلا العريية فنا خطط بيهام لشو الك المادىء لهذا 
الغرض أنشاً مؤسسات تعليمية وتنصيرية وعلمانية › كما اصطنع قياد ات فكرية 
تنشر الفكر المادي » فأرسل الإرساليات التنصيرية › وقدم المعونات العينية 
والمادية لجماعات التنصير والتغريب » وساعد على مقاومة الحركات الإسلامية 
وتشويهها. وفي المقابل ساعد على إنشاء عدد من الأحزاب الشيوعية والقومية › 
ولاسيما في لبنان ومصر والعراق › وفي غيرهاء 


وقد كان لهذه المؤسسات المدعومة استعماريا - تعليما أو فكراً أو 
أحزاباً - أثرها الخطير فى انتشار الفكر المادي الذي كاد يهز ثوابت الأمة 
الإسلامية وانتمائها الا أن قيض الله لهذه الامة رجا جاهدوا بكل 
الوسائل العلمية والتربوية ضد هذا المخطط الاستعماري الرهيب. 


ومن الحقائق التي ظهرت › تبعية الاحزاب الشيوعية والقومية 
والاشتراكية لاعد اء الأمة من الشرق والغرب › تبعية ترقى إلى الخيانة العظمى 
للإسلام و المسلمين. وقد تسببت هذه الأحزاب في هزيمة ۷١۱۹م‏ وفي ضياع فلسطين 
وفي تمزيق العرب تمزيقا شديداً. 


ومن المجالات التي حاول الغزو المادي تشويهها: أصول العقيدة 
الإسلامية » والنظم التشريعية » ومنظومة القيم والاخلاق الإسلامية » ومناهج 
التربية والتعليم » ومنظومة المعارف والثقافة » ومحاولة فصل الدين عن الحياة 
العامة ونشر الانحلال › وإقامة روابط المجتمع بعيدا عن رابطة الأخوة 
الإسلامية » فضلا عن تفسير الخلق والحياة والتطور تفسيرا ماديا (وضعيا 
د ارونیاً). 

ويجب أن نسجل هنا » أن هذه الصور من التزييف المادي › كان لها 
تأثيرها الضار في المعرفة والتربية والثقافة. ومع أنها أضاعت عدة عقود من 


(oo) 


حياة الأمة › وجلبت كثيرآ من صور التخلف والهزيمة › إلا أن الله رحم هذه الأمة 
فقام كثير من العلماء بفضح هذه المخططات › وهذه النظريات › وبخاصة نظريات 
الفكر المادي الماركسي › مثل قوانين: وحدة الأضداد › ونفي النفي › وتحول 
التغيرات الكمية إلى تغير ات كيفية > فضلاً عن بقية الآراء الماركسية الأساسية 
کالقول بقدم المادة و أسبقيتها على الفكر وقدم العالم. وقد كان الفكر الإسلامي 
قويا في مو اجهة هذه النظريات › كما كان قويا في مو اجهة أفكار د اروين وكونت › 
وفى إظهار حقائق الإسلام فى كل هذه الميادين » حتى أذن الله بهدم الفكر 
الماد عالمياً - نظريا وتطبيقيا - كما سقطت الأفكار الاشتر اكية التابعة له › 
وكذلك الافكار القومية التي ظهر فسادها للعرب أجمعين من خلال ظهور تبعيتها 
للاستعمار الصليبى وآثارها المدمرة فى الواقع العربى المعاصر. 

وبایجاز: لقد سقط الفكر المادي كله إلى مستنقع من الأزمات و التناقضات › 
ولن تصلح البدائل العلمانية التي يقدمها » وسوف يتحقق في القريب بإذن الله 
وعد الله في کتابه الكريم: 

هو الذي ارسل رسوله بالهدی ودين الحق لیظهره على الدین کله ولو کره 
المشركون4(١).‏ 

إفأما الزبد فيذهب جفاءٌ و أما ماينفع الناس فيمكث في الأرض)(). 


1) سورة الصف › الآية ۹. 
۲) سورة الرعد › الآية ١۷‏ . 


(oor) 


